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سس رمرم 
داليم کی النى يؤت المحكة من 
یشاء » ومن بت ام كنة فق]د آوی خبرا کرا» 
لاإله إلاهو » وس مکل شیء عل » بعل ما بین ایدیم 
وما خلفهم » ولاتحيطون به عاما . والصلاة والسلام على 
سيدنا تمد خاتم الأنبياء » أرسل ليتأو علينا آيانه » 
ويركيناء ويعامنا الكتاب و االمكة » وعلى اله وأصحابه» 
وعلى كل من حمل الكتاب والمحكة إسل وإعان» 
وتبعه إلى بوم الدين بإحسان . 
و 
ویمد فصرح القرآن ا سکیم منذ عشرة ونیف 
من القرون : وما اويم من الي إلا لبلا . 
وما أصدق هذا التصري ! فإن الم بحر لا پر وه » 


4۵ 


ومحيط لا يكال درله مهما خاضت الإفسانية فى زمن. 
من الأزمان عبات العلل » وغاصت اسا و احضة 
مسائلهء واستقرت دقائقّه "كل ذلك قلي ل بالنسبة إلى 
ما طواه الحهل » واستتر فى خيايا الغيب . 

وعليه فكلا رفم من ذلك الحجاب » وكشف من 
تلك ابابا حيتا بعد حين » تقدمت الإنسانية » وعرفت 
خطاها من صوامپا» وجهاها من عمها وشرها من 


كانوا يستقدون إلى الأيام الأخيرة أن ليست 
الحضارة المندية ثابتة الوطائد , مشيّدة الأركان فى القدم 
والعظمة مثل الحضارات القدرعة الأخرى » ولكن فى سنة 
٤‏ ميلادية حدثت حادثة أماطت اللثام عن تلك 
الأوهام فان الما المندى بجی کشف مصادفة اثار 
« موهاحودرو 26 و الأستاذ مار شال ار » هاربا « 
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عل شاطی" نهر السند » وکانت مطوية تحت الرواست» 
فدلت على عظمة الحند فى الحضارة والتقدم » فى الألف 
الا لتلا انیت رما ها وات 
یت لو 

كذلك كانوا برون أن أقدم مصدر للفلسفة هو 
الفلسفة اليونانية . ولكن البحث والدراسة كشف القناع 
عن أن ذلك الرأى خال عن السداد » وأن القلسفة 
الحندية أقدم من الفلسفة اليونائية . ثم التشابه التام بين 
مسائل الفلسفة ومسائل بمض الماوم بامند ‏ و بين مسائل 
الفلسفة ومسائل بعض العلوم باليونان » والدلائل القاطعة 
الأخرى حملت أكثر الباحثين والحققين على التأ كد 
بان بت الأخين الأول . نم » ترتاب جاعة من الملماء 
فیه » ولکن لیس ادها من قوة الأدلة مايحقق ريها . 


)١(‏ التفصيل الوا يحب أن يرجم القارىء إلى تقارير مصلحة الآثار 
المندية . و جد ایضاً بیاناً موجزاًق مولفات الأستاذ جون مارشال . 


فالمىلامة الحقق الأللاق جوئرس ممةه 
(۱۸۹۸-۱۷۷۰ م) وغيره معه کا نوا برون أنالاسكتدر 
المقدونى اقننى عند محومه على اله: د نعض المصنفات 
فى الفلسفة واللنطق وأرساها إلى أستاذه أرسطو » فهو 
اقتس مافها ورتبه ونظمه فى فلسفته ومنطقه”" . 

وروى قدعا لفیلسوف الطیب الروماق 
آو لائیوس آن فيثاغورس سافر إلى المند» وتمل الفلسفة 
فيها. © كذلك ذكر مترجه الشهیر آیام بلیخوس آنه 
كان جوّاب فاق طوّح به السفر ال آقاصی النواحی» 
فورد فیها شرعة الصربین ‏ والاشورین » والبراهمة » 
واستقاد من أسرارم العامية (. 
MAXMÛLLER : Six Systems of Indian Philosophy" p. 386 )۱(‏ 


LECKEY: History of European Morals. Vol. I p. 96 note (¥) 
DRAPER: The Intellectual Development of Europe. Vol. J p. III. 

: راجم الراجم الآنية‎ )۳( 
WEBER: Histoire de la Philosophie Européenne. 2. 30 note 
RAWLINSON: India in European Thought & Literature. P. 4 
ROSSI: La spiritualism dans FHistoire. 2. 5 > 


۸۷ 


كذلك تزع السفر بديمو قريطوس إلى مصر 
والمبشة » وإبران » والهند ليقتبس منها عام «9©. 

وروى اوسيليوس المؤرخ اليونانى الشهير عن 
ارست و كز ينوس معاصر سقراط والمؤلف الشهير فى عل 
الألمان » أن بعض عاماء الهند زاروا أنساء وناقشوا 
سقراط » فسألوه أن وضع غاية الفلسفة» فقال : البحث. 
عن شؤون الإنسان . فتهقه أحدم سائلاً : وكيف. 
يستطيع الرء أن يدرك شؤون الإنسان بدون معرفته 
الإلئ معرفة تامة ٠‏ 


= GOMPREZ: Greek Thinkers. Vol. I p. 127 
BRIFFAULT: Making of Humanity p. 128 


وكذاك المر جعين الآتيين » وإن كان مؤلفوهما يرثابون فيه » و لکن 

: بغر دليل قاطم لذاك‎ 
JANET & SEAILLES: Histoire de la Philosophie, p. 40 
MONDOLFO: Hl Pensiers Antico (Storia della Filosofia Vol I) 
2. 5 
DRAPER: The Intellectual Development of Europe Vol. I {1) 
P- I24. 
RAWLINSON: India in European Thought & Literature ( ۲( 
۲. 8 
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وسافر الفيلسوف الثهير اولينوس الثيّاق من 
أتباع فيثاغورس فى القرن الأول اليلادى إلى مدينة 
تا کسیلام رکز الملوم والقاقة البر ية حينئذ فى شمال 
المهند ودرس فيها الفاسفة على البراحمة © 


وصرح الكاتب اليوناق الشهير کلیمنت 
الاسکندری (۲۱۸ .و۱ م ) الذى يشير كثيرا إلى 
وجود البوذيين بالاسكندرية فى زمنه » وهو أول 
کاتب ونانى يدحكر وذا باسمهء إن اليونان سرقوا 
الفلس فة من البرابرة . فنظريات أفلاطون فى الل 
ووحیده ‏ وأوصافه الذائية » والمادة» والمام » وخلود 


(۱) الصدر نسه ص ۱۸ . 


(۲) کان یطلق حینئذ وبرايرقه عل الأجانب غير اليونانيين . راجع المراجع 
الاتية : 

McCRINDLE: Ancient India. Pp. 184 

GARBE: Indien und das Christentum. S. 130- 

MACDONELL: History of Sanskirit Literature. P. 422. 

DRAPER: The Intellectual Development of Europe. Vol. I p. 187. 


۱۰ 


الأرواح » فى جوهرها من أصل هندى”". 

ولذلك مل أفلوطينوس مؤسس مذهس 
الأفلاطو نة الحدثة شوقه الشديد لتمل الفلسفة الهندية 
على اصطحاب ه#لة جورديان ضد شابور ملك ابران 
ليجد هناك من يشد به عرى اماله فيغتبط فلح مسعاء۔ 
ولعد الرجوع فتح مدرسة فلسفية فى روما » فكان جیع 
مادیه و له تحای امند<؟. 

وكان الفيلسوف فيرو مؤسس فلسفة التشكيك 
فی اليو نان موظفا فى جيش الاسكندر » سافر ممه إلى 


DRAPER: The Intellectual Development of Europe Vol. I (1) 


P. 153. 
RAWLINSON: India in European Thought and Literature p. 6 


DRAPER: The Intellectual Development of Europe : رد اج‎ ۲ 0 


۷0. 1 0, 1 

RAWLINSON: India in European Thought & : وأيضا‎ 
Literature p. I8 

MONDOLFEO: Il Pensiero Antico (Storia della : وأيفاً‎ 


Filosofia Vol 1( .م‎ 451. 


DRAPER: The Intellectual Development of Europe : داج‎ (r) 
Vol. I p. 2I4 
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الحند » واستفاد من فلاسفتها قبل أن يعلن عن فلسفته(. 

واصطحي الإسكندر كذلك الفيلسوف اليوناق 
او ۱ يعتقد قدم المادة ؛ وعدم حدوث 
العلل » وقد حذا نی تفسیر فلسفته حذو بمض الذاهب 
الفلسفية الحندية واللصرية© . 

واستمج الفيلسوف اليو ناف زينوفون سبيل الهند 
فى بيان نظرته فى وحدة الوجود » فإن ها يقو ل الأستاذ 
حریر : ندر أن وجد ها يان جلى موجز مثا 


قدمته ایر . 


وركب سقراط طريق اند حین حاول الإثيات 


RUSSELL: A History of Western Philosophy : رد اجع‎ )۱( 
P. 256. 

BREHIER: Histoire de la Philosophie. Vol. I p. 373 : وأیضاً‎ 
ROBIN: La pensée grecque. PD. 378. : ر اجج‎ )۲( 
DRAPER: The Intellectual Development of Europe. 69 
Vol. 1 0۶ ۰ 


(4) الصدر نقسه ص ۱۱۸ 


۱۳ 


أن الفضيلة والملم ثىء واحد » وأن أصل الشر والرذيلة 
هو الهل » إن فلاسفة الديانات البرحمية » والبوذق» 
وَاطْيّنية أعلنوا ذلك قبله بكثير”" . 

ستی فی آحوال الميشة اماصة کان فیثاغورث 
نيالم يأكل لجأ واجتنب إبذاء ذوى الياة مثل أتباع 
ديانة اطینية والبوذة » واعتقد نی حرمة عض اللحضار 
مثل الباقلاء۰؟ . 

وکان مثله الفيلسوف الروماق أكوئنتوس 
سكسيتوس الداعى إلى النسك والتقشف تيد 
لبراهمة » ول يكن با کل اللحوم » وقد تبعه فيه غير 
اش الذشته السی هه 


McKENZIE: Hindu Ethics. p. 74. : راجم‎ )۱( 
RAWLINSON: India in European thought and Literature (۲) 
۳۰ ۶۰ 
DRAPER: The Intellectual Development of Europe Vol. (r) 
Ip. 258 
والدرسة السينيکية هی‌من الذاهب الفلسفية البونانية تنظر ال الما نظر التشاوم‎ 


۱۳ 


ومؤلفو اليونان الذين عقبوا هؤلاء الفلاسفة مثل 
لوسیوس » وأو لیوس النومیدی » وومینیوس کلم 
قرروا أن الفلسفة اليونانية فى الأصل بت من الشوق". 

هذا نزر يسير من الآدلة القدعة الكثيرة ذکر ناها 
لآننا لسنا لصدداستيفائها هنا . وأما الأدلة الحديثة لمي 
لین توا الفلسفة المندية واليونانية وتارمخهما وعلومهما 
E EE‏ » وتزهواق الحم 
برون أن مصدر الفلسفة اليونانية هو الفلسفة الحندءة . 
فنیر واحد من عاماء فرنسا وآلانا ومض الب لاد 
الأخرى ٠‏ والأستاذ الحقق الأديب الشاعر الأرويجى 
كونت دورنست بريه » ومن الإنجليز السير ولم هنت » 
والأستاذ ذ كول بروك » والأستاذ السير ولم جولس » 
والأستاذ السير مانير ومز وغيرم کثبرون برون 
هذا الرأى . 


DRAPER: The Intellectual Development of Europe : للق راجم‎ 
Vol. I p. 211 
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وقال الفيلسوف الألماتى شو ينهاور (124--0٠همام)‏ 
أن فيثاغورس وأفلاطون اغتصبا اليل الأسطورى إلى 
قف مدق توصلا أك اون مس ودرا 
واستعملاه » ولا در ى إلى آی مدی ۳۹ اعتمداه(* . 

واستقر رأى الأستاذ الدكتور إن ذاد أيضاً فى 
مصنفه الشهير تاريم الفلسفة على أت فيثاغورس » 
وأنكساغورس »وفيرو وغيرم من حكماء اليونان 
شدوا الرحال إلى الهند » ودرسوا الفلسفة على الحنود » 
فاستضاو وا ی 

هذا شأن الفلسفة القدعة . وأما الفلسفة الحديثة 
ققل أن يظهر أحاه جديد فيها ول يكن للهند فى التفكير 
فیه السبق والقدم » غير آن الاص يحتاج إلى البحث 
و الدراسة والقارة بأممان ودقة : 


SCHOPENHAUER: The World as Will & Idea Vol. I 00 
2. 466 
. 56 راجع اليلد الأو ل من الكتاب المذكور ص‎ )۲( 


1° 





فتقد أثثيت العالم الحقق الألماتى رودالف انوا أن 
الفيلسوف الألاتى فيشته ( ع - ۱۸۱۰م) کان يقلد 
فى تصوره لامثالية ( ابدياازم ) بكيفية غريبة الفيللسوف 
اشندی « OL TT‏ 0 

وبرهن امحقق الأمربی الأستاذ میلامد آن عقيدة 
وحدة الوجودالتی ناشدها الفیلسوف المودی‌اطولندی 
اسبينوزا ( ۰-۱۰۳۲ ۱۰۷۳۷ ) ا عن الفلسفة 
اشتده ۳ : 


۰ م) معط فلسفته على أف كر أَوْبانْيْمَادٌ » 


و «وداتا» و «البوذة» وقد اعترف ذلك هو 





5 قرف 

شسه : 

R. OTTO: West-Östliche Mystik S. 219-32. ( 0 
MELAMED: Spinoza and Buddha (۲) 


Die Welt als Wille und Vorsrellang : ذ کرذاك ق کتابه الشپیر‎ )۲( 


۱۹ 


وإن صرف الفيلسوف الألمانى الشهير نيتشه 
(۱۹۰۰-۱۸:۵ م) معظ عنایته ف اور رشان وش امه 
سمارك » ول محد فرصة للاهمام بالفلفة الهندة اهماما 
جديا » ولكننا نراه أنه فى فلسفته يقدّر فكرة التكرار 
الأدى ويسسطمئعفهة” Die emige‏ للحياة والموادث 
تقدي رعظما ويرجحها على ججيع الأكار الأخرى . وتلك 
الفكرة فى الحقيقة صورة متغيرة لمقيدة التناسخ الى 
ناشدها الدين البرهمى بالحند قبلا بكثير . 

ور شب ی اا 
Pre-established harmony‏ الى ائ مهأ الفيلسوف الألاق 
لاينندز (<4>-16415م) فى فلسفته سبقه دعت رلطوس 
الهند الفلسوف « كتآدا» بقرون كثيرة”' . 


GOWEN: Indian Literature, Pp. 127. : راجع‎ 0) 
DUTT: Civilization of India. p. 35. : وأرضاً‎ 
MÛLLER: Six Systems of Indian Philosophy. p. 438. : وش‎ 
CHATTERJI: The Hindu Realism. p. 20, 22. : وأيفياً‎ 


RADHAKRISHNAN: Indian Philosophy Vol. 11 .م‎ 318.  ًاشيأو‎ 


م - ۲ فلسقة آشند ۱۷ 


إن اللحند وطن الفلسفة منذ أ كثر من ثملاثة 
آلاف سنة نمت وترعرعت على أراضها الترامية 
الأطراف » ولايزال بساط جزئها الأأكير مطويًا م 
بظهر مکنونها . ولا بن مكتومها بلسان عصرى » 
ولعبير حديث . 

على أن علماء الحند ليسوا عمزل عنها تاركين 
آمورها عضيمة . ققد قرا الام امن دى افير 
داس عبتا بحثا وافيا دقيقاً فى اجتماع مور الفلسفة موی 
السادس فی سنة ۱۹۲4 . آثبت فیه آن ما قدم الفیلسوف 
الإيطالل دتو کروتشه ۰ وهو آحد کبار الفلاسفة 
العأصرن » فى فلسفته الخاصة » سبقه اند فيه بعشرة 
قرون . فان مفكرين ومصنق يلين مر الديانة 
البوذية اللذذن عاشا فى القرن التاسع الیلادی » وا : 
«دھرما كيرق » و «دهرمتارا » فکرانی آمور وتا 
مأتاها إلى أن أصبح غرض بحئهما ودرية فك رهما مسائل 


۱۸ 


هی عناصر فلسفة كروتشه فى العصر الحاضرء فعادآ 
بنجح مطلهما فى القرن الشاسم » وهو تفس ما عاد 
کرونشه بدرك ارتياده فى القرث العشرين . 

وأوضح العالم امندی التمیر الاستاذ خرودت آن. 
« الفلسفة الوجو دة » سمتلت مع:وتعع الى أحد المذاهب. 
الحديثة الشهيرة فى الفلسفة الغر بية » سبق فلاسفة المند 
فى اكتشافها وتوضيحها قبلا يكثير”" . 

و امند غير واحد من الأندية واجامع العامية 
والفلسفية يقرأ فمها مثل:نلك المباحث حيناً بعد حون . فنی 
الاحتفال الفغى لَوْع رالفاسفة المندى فى سنة ١١5٠‏ أبان 
العام الفيلسوف الحندى الأستاذ «سری ناس ری ۹ 
أن ما قدمه الفيلس وف الانجلزی براذلی فی مؤلفه 
الشپیر « الظهر واحفیقتة» دنله Appearance‏ 


GURU DUTT: Existentialism : راچم‎ 0) 
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من آرائه الفلسفية الخاصة سبقه فيه الفيلسوفان المنديان 
الشهيران » وما : « ششكرًا » و« بهاسكرا » قبله 
بقرون كثيرة”" . 

وشرح فى الاحتفال الفضى نفسه العام الكبير 
الأستاذ « سروج کُمار اس » وآثبت بالدلائل القاطعة 
آن فلسفة الياة الی آشار الها الفکر المندى والزعيم 
السیاسی الکبیر بندت جواهر لال نهرو فی مولفه 
الشهير «اكتشاف ا Discovery of Ida ê‏ ر فع 
وأعمق وأحسن من فلسفة المياة» التى قدمها الفيلسوف 
الإتجليزى الذائم الصيت « برت راند رسل » فى كتابه 
الشهير « عبادة رجل ر « PA free man’s Worship‏ . 


وأثبت الأستاذ « تا شارب » الأستاذ يجامعة وكا 


The Indian Philosophical Congress : راجم‎ )۱( 
(Silver Jubilee commemoration Volume) Pp. 252-257. 
“The Indian Philosophical Congress : راجم‎ (۲) 


(Silver Jubilee Commemoration Volume) 2. 210-215. 


۲۰ 


سابقاً فى بحث ممدع أن تصور « الروحانية » عند الحند 
أحسن وادق مخ تمبون الزوحائية » لل التدي© , 

وقارن فى بحث الأستاذ مكرتجئ الأستاذ مجامعة 
إله اباد «المثالية » جنتصة1 و « الشتة» جنتعط ق 
القكر المندى » وفى الفكر الغرلى» وألبت أن التصور 
الهندى لما أتم وأوفق من التصور الفربى . 

وبرهن كذلك الأستاذ « مِئترا » الأستاذ مجامعة 
بنارس فى بحث دقيق مفيد على أن مبادئ؛ الأخلاق 
وتصور الهرية فى « جِيْتًا »9© أدق وأنم وأحسن ما 
لدى الفياسوف الألمانى الشبي ركائط تبحم ^ . 

(۱) و )۲ راجح هذه المباحث ق الکتاب انحتوی عل مقالات عدیدة 
بقلم كبار المفكرين ف العالم » وقد قسوه اٍل فیلسوف الند الكبير الذکتور 


رادها کرشنن وكيل رئیس | لمهورية اندية » عل بلوغه الستین ق سنةم 4 ۱4 
میلادیة . 


(۴) امم کناب مقدس لدی آلدین البر هی . 
)+( راجم تعلیقنا ق دم (۱) و (۲). 


۲١ 


و حوز اند کذلك غناءا واستقلالا فى الم النى 
إعتبر أساس البحث الفلسق والعامى » ألا وهو المنطق . 
قد أثبت ذلك العام المندى الأستاذ « و دا بو »فى 
مؤلفه الشهير « تار المنطق الهندى فى العصور القدعة 
والوسطى والماضرة » . قال الملامة الألانى وشنسى 
الأستاذ يحامعة فرايبورج فى سويسرا بعد أن سير غور 
المنطق الهندى وعرفه فى كتابه الت « المنطق الصورى » 
وقد نثر أخيراً فى ألانا : 

« ف الهند أيضا منطق صورى » وحقيقة هو » پل 
ماعرفناه » مستقل » وبغيرأى تأثرمن المنطق اليوناتى. 

وبرى أحد إقامة المهند منطقا صور واضحة فى أن 
مفکری افند وضوا صوراً تعلق بسؤال منطق 
أساسى » وهو أنه هل يِنْشَم ثيء عن ثىء آخر ؟ وإذا 
اتیج فمل بر لمی. ال مکی : 


۳۲ 


استنهحت الحند فى منطتها نهحاً ختلفاً تماما عما 
تعامناه فى الغرب . والفرق ببهما اثنان : 

أولا - لا يعرف المنطق الهندى التنويع مثل 
الغرلى . 

ثاننا ‏ انجاهه المؤكد هو الانحاه المفهوى » ينما 
8 فى المنطق الغربى فى الغالب الاتحاه اللاصدی»؟ . 

وقال فى النهاية : 

« ان ما شیر اهعامنا من مظهر النطق اشندی هذا 
هو أنه نشا فى حيط ختلف جدا وبنیر آثر النطق 
الغرلى»”" . 

وفى ميادين الماوم الأخرى أيضا كانت الحند 
حائرة قصب السبق »ل تتأثر من أفكار اليونان » فقد 


JM. BOCHENSKI: Formale Logik, S$. 516-517. : el (1) 
. المصدر نفسه‎ (۲) 


۳۳ 


دحض العالم الفرنسى الأستاذ فيليوزات دعوى البعض 
ي أو غيرعما 
من الفكر اليونان » وأثيت أن الهند سبقت 
م نلك العلوم و حقیق مسائلها 
بزمن کثیر ٩"‏ . 
عع 
قدمنا ال القاری" الكرم فى هذا الكتاب ثلاثة 
مباحث استغرقت غير قليل من وقتنا فى البحث والدراسة 
والمقارنة » وهي : 
فلسفة «كأن » فى الحند وق الغرب . 
فلسفة « وبداتنا » الهندمة والفلسفة الغريبة . 
قسفة « وج » اندة. 
والآخير منها عرض موجز جرد اذ لا وجد ‏ فعا 
نعرف » ف الفلسفة الغربية مثيلها . وكلها مستنبطة من 


FILLIOZAT: Les relations extérieures de PInde. p. 0) 
26-27. 


۳ 


ااشاهدة المينية والتصسوص الاأصلية » وما نشر عنها فى 
البلاد العريية سابقاً كله مترجم عن الإنجليزية » وليس 
المي ركالعيان . 

كنت قيدث عند البحث أسماء ا مر اجم التى| نتفمت 
منها مباشرة أو غير المباشرة » وهی بلفات عديدة » فى 
کراسة» ولکن عا یوسف له أنها اعت متى . فأنشر 
هذا الکتاب » خلاف عادني » دون ذ کر الراجم فی 
آخره» وأما الراجع الحامة التى استفدت متها رأساً فهى 
مذ كورة فى التعليقات . 

وعليه فإذا قامت مباحث هذا الكتاب بقضاء ثىء 
من حاجة القارئ إلى معرقها فهو غايتنا . ونسأل الله 
سهان كال انیا شم وتا ای 
حقا وبرزقنا اتباعه > 


E EE al‏ و 
۵" ]| الرانق ٩‏ دیسبر سنة ۱۹۱۰ 


۲۵ 


اة الم دة 
فى رأى مفكرى الشرق والغرب 


قال أو معشر جعفر بن تمد بن عمر الفلكى البلتی 
اتوق سنه ۲۷۲ رد : 
« كان الحند عند ججيع الأم على مس الدهور معدن 
المكة ويفبوع العدل والسياسة » ”“. 
keke‏ 
وقال المؤرخ اليعقوبى المتوفى سنة ٠۹۲‏ هیر بة : 
« والمتد أصعاب حكنة ونظر » وم يفوقون الناس 
یکل حكة » . 
Kok‏ 


(۱) أخبار الحکاء لاين القفطى طيع مصر ص ۱۷١‏ ۔ 
(؟) تاريخ اليعقونى طبع العراقج أ ص 74 . 


۳۹ 


وقال الوُرخ السمودی‌التوفی سنة ۳:۰ شیر به : 

د ان ال سکنة من اند یدوها »۳ 

وذکر الا ستاذ السر ولم جونس رأى اليونان 
ف اند قائلا : 

« قول لتا مصنفو الیونان : ان الشعب اشندی 
أعقل الشموب » وفى المكمة الأخلاقية حقاً هو رفیع 
ارمن) ¢ 

وقال احقق المؤلف الاتجليزى السر ولم هنتر : 

«إن أ كير مساهمة قدمتها الحند إلى العالمهى الديانة 
O,‏ ۰ 


0 مروج الذهب المسعودى طبع مصر ج أص ۱۳۰ . 
(۲) راجم Eminent Orientalists. P. I1‏ 


W. HUNTER: The Indian Empire. p. 157. (۳) 


۳۷ 


وقال الفيلسوف الألمانى شیلنج (۱۷۷۰--:۱۸۰م) 
حين أطلم فى آخر حياته على « أوبائيشاد » : 

« إنهأ كل المكمة عند الإنسان » 0©. 

57 

وقال الفيلسوف الألاتى شویهاور ( ۱۷۸ - 
۶ م) : 

« لا وجد فى الما دراسة نافعة رفيعة کدراسة 
(أوبائيشاد) » . 

إن دراسته کانت ساوی حیانی » کا هی ستکون 
سلوی عاني » ۳ 

وقال العلامة الفرنسى الأستاذ سياوين ليثى : 

« إن من إيران إلى بحر الصين » ومن اطق 
الثلجية فى سيبيريا إلى جزر جاوا وورنيو » ومن احیط 


HUME: Thirteen Prineipal Upanishads. p. 653 (0) 
MÛLLER: India. What can it teach us? P. 254 ۲) 


۳۸ 


إلى سقوطره نت اند عقائكهاء وء عبقريهاء وقصصهاً 
ای E‏ 
البشر بأسره فى خلال تتابع طویل من القرون . ولذاك. 
شا الق آن تطالب مركزها فى تاريخ العالم» وهو م رکز 
حال جهل الناس دون إعطائها إلى مدة طويلة » وأن تأخذ 
مكانها بين الشعوب العظيمة ؛ لتلخص وعشل روج 
الانسانیة۳» 

وقال فی مکان آخر : 

إن كثرة المظاهر للعبقرية ا هندية وكذلك وحدة 
تلك المظاهر الأساسية تحمل الحند جديرة بأن تأخذ 
مكانها فى الصف الأول فى تاریخ الشموب التحضرة. 
فالحضارة الحندية الى هى حازة الابتكار والاستقلال 
استمرت فى نسط نفوذها على الأقل ثلائين قرثًا لغير 
اتقطاع اف . 


Emtnent Orientalists. ۳. 6 راجح‎ (0) ١ 
۰ ۳۷۷ الصدر نقسه ص‎ )۲( 


۹ 


سيم 
9 كن ین ر 
7 ضكر 


فلس فة «كأن» فى المند وف الغرب 


وهو اسم أطلقه المفكر الفياسوف الألمانى الشهير 
هاز اى هنج على فلسفته وساء بالألانة : 
Die Philosophie des Als Ob‏ أى فلسفة ان .و9 عكتنا 
أن نمّره بفلسفة مثال آو خیال , فان « کنْ » تفید اما 
النشبيه أو الشك آو اتقریی , وامِلة السولة مها لس 
لعناها نصيس من اللقيقة» لأنهانساقللتمثيلالنيرالمقيق ۱ 

وقد سبق القيلسوف ها ائ هر المذ كور فى 
دسم تلك الفلسفة وعرضها أحد کبار مفکری اند 
وفلاسفتما » وهو الفیلسوف « یا با والکیّا » . 

عاش « یا جِتا لیا »فی القرن السایم قبل الیل 
وهو زمن کون أوبانیشادات ۳ الشپيرة فی تار 


(۱) آوبانیشادات بعم « آوبانیشاد » امم آخر يطلق على « ویدانساء » 
وبعى الأخير بالسنسكريتية : شاتمة ويدا . ويعنى الأول : الخلوس بقرب = 


۳۱ 


الفلسفة الحندية ٠‏ ولد فى مدينة ميثيلا يلاد ويدها » 
وعاصر ملك جتاكا النى لا ينوه به أوبانيشاد كفاتح 
أو قاد متتصرء آو فارس فانز فی حلبة الفروسية » بل 
کسام فی النقاش الميتافيزيق» أو رئيس فى الجلس الفلسى 
أو مسبغ رعاته على الحمكاء الشهيرين فى دولته» 
أو صديق اَن وألكيًا . 

موزیاجا والکیا شأو السبق فی الفلسفة 
والمكة ولمم والفضل بين الفلاسفة البراهمة » ولذلك 
له فق الفلسفة الهندية شخصية لا تجارى » وأثر لا يدرك 
= ( الأستاذ لعلى أمرار العقيدة ) » وهى عبارة عن الأبواب الأخيرة فى كل 
ويدا من الويدات الأربعة » تشبه كتب المتون فى العقيدة وتحتوى على أكثر 
العناصر من المذاهب الفلسفية الحندية امختلقة » لذلك كيرت لما الشروح 


.والحواثى والتقريرات » باشر فها كل منهم بمابجه الخاص وأسلوبه الفريد 
موضوعا واحداً » وهو عقيدة برهی آو آ مان . و آقدم و بانیشادات اثنان : 


۱ - برد آرنیا کا آوبانیشاد ( ونحن سنتقل کثبراً منه » و نرمز له 
بكلمة ,و برى » ) . 
9 تشندوكيا'أو بانيفاد . 


۳۳ 


شأوه . ومشربه من المذاهم الفلسفية الهندية « فلسفة 
أدوائتا ا" 

وعلیه فالعان "۲ عنده أساس كوى يع الوجود 
كا هو مركز المعرفة جميع العلل . فهو مصدر جميع الوجود 
واه که تنم کت ار يفسب إليه جميع الإدراكات» 

۰ o 
وقد أبان عقيدته الكونية فى نظرية الانيثاقات الخاصة‎ 
له . وهى أن المتقيقة الوحيدة للامان » وأ نكل شىء آخر‎ 
. د أرتا » ( أى البلاهة ) لكونه مشتقا عضا‎ 
ومع أن مسألة تناسخ الأرواح لت قورا هام‎ 

فى الفسكر البرجمى الحندى . ولكن با جنَاوَالَكِيَا من 
)00 هو مذهب وحدة الوجود من المذاهب الفلسقية المندية » يقرر أن 
الاثنائية بين الروح والمادة » والنفس والعالم » والفکر والوجود » بل 
الحقيقة الوحيدة لل تمان . و عكن أن يلخص المذهب “كله ذيا يل : 

| الحقيقة الوحيدة للك نمان . 

بت الا مان معرض العل فيذا . 

ج - لايمكن أن يعرف الآتمان . 


(۷) تمان كلمة سنسكريتية معناها نفس » ترد كثيراً فى الكتب الدينية 
الحندية وتستعمل فيها بمعتى الروح الفردى مع دوح العالم ی الله . 


م - م الفلسفة الحندية ۳۳ 


عاو الفلسفة الأدوائيتية يمتيرها غير الحقيق » فإِن الروح 
عندہ شیء خالد » فلّجل أى ثىء وف أى ثىء تناس © 
كذلك هو يعتير الشعور من وجهة النظر الفلسى الحض 
حادة) زائلا» ولكن هذا لا عنمه من اعتبار الآتمان 
Noses Nees‏ أى الشاهد الذاتى المالى ° والمقيقة 
الوحيدة فى عام الأوهام . 

وآما فلسفة « کان » له فين آراد یاجتّا وللکا 
أن يعتزل العالم ويهجر حياته الدنيوءة وزع أملاكه على 
زوجتیه : مایتری » وكاتياياى . فسآلته الأولى عند الوداع 
عن سر الموت » والخاود . ققال : ان القيقة لأدتمان » 
وهو فى الكائنات مثل كتلة الملح ألقيت فى الماء وذابت 
فيه » لاعکن آن ری وتمم فبه صرة آخری » ولکن 
من أى جهة رخذ الماء يكون ملحا . كذلك آعان 

(؟) برى باب ؛ عدد ۲ 


۳ 


يساوى برسمن اللامتناهى الفیر احدود الکامل ال 
إيشعر به الكائن فى نفسه وفى غيره » ولكن بعد الموت 
لاوجود لذلك الشعور . بريد به أن فى اللياة بعد المات 
لاییق شمورالفرد هلا دماج روح الفرد روح الكل . 
فقالت مابتری : « ان تولك آن لاشمور مد الوت 
شوشنی» . فرد علا باجنا والکیا : آنا لاأقوللك شيئاً 
مشوشا فان الامر واصنح . إنه حيث کأن منائية موجودة 
يستطيع واحد آن بری»ویسمع » ویشم ويعرف الآخرء 
ولكن‌حيث بدرك مدركالقيقة إن العام بأسره ان 
فبأی شیء يستطيع » وماذا يستطيع أن يدرك ؟ وبأى 
شىء يستطيع » وفيم يستطيع أن يفكر ؟ وبأى ثىء 
يستطيع » وماذا يستطيع أن يسمع ؟ كيف يقدر عل أن 
يعرف العلم" الذى يحيط عامه بجل ثىء ؟ 

هذا الكلام وإِن كان سياقه الحياة بعد المات يفيد 


۳۵ 


رأى يَاجَتَاوَالَكِيًا فى نظرية المعرفة كذلك . فهو يقول : 
عا أن الإدراك والسمم واف وعرها عدن كن 
النير موجود » لذلك إذاغاب هذا الغير أصبح عمل 
الإدراك والسمع والتفكير غير تمكن . وعليه ففلسفته 
تقتضی معمول كأن » أى الثنائية المثالية أو الميااية 
لتصبح الأعمال النفسية مثل الإدراك والتفكير مكنة . 
ولكن التجرة تبن لنا أن هذا الغير أو معمول كأن غير 
حقيق . لذلك الل فى منطقة فظرية العرفة يمس أن 
کن افا ال وه یی ان ولك 
حقيقية مطلقاً . فھی کان » الثانی وضع بازاء الأول . 
وهذا الثاتى أو المين عد الوجود ء إذا أزيل عن الأول 
لادق إلا الأول أو النفس . كذلك يقرر باجنا وَالكيا . 
آن لا عکن آن مجمل « الا » موصنوع ال . إن الى 
أعلم وحیط عامه کل شیء کیف عکنه آن کون 
معلوما ؟ وهو آساس نظر ن المرفة عنده . 


۳۹ 


يظهر مما سبق آن یاج والکیا بنکر وجود غیر 
الا مان » ول‌کننا نراه مد له نی سلسلة الکلام فيا بعد 
قائلا : إننا حين تقول نحن لا مرف شيط اخر فهو بدل 
عل أننا ذمرفه ومع ذل كلا لعرفه . .تقصد به أن ظسفة كان 
أو الميال التى توه الشك إلى الكائنات ذات حقيقة 
موضوعية للم ومجعلها مظهرا بغيرالحقيقة مكن أن يمدّل 
الاعتراف لما بشىء من المقيقة لأجل الأغراض التملقة 
سم النفس » فإن أدوات الإدراك أى أعضاء المواس 
لا تتقطع عن وظائقها . ولكن عا أن الوجود الحقيق 
جيم الأغراض الكونية للاعان فقط » لذلك المقيقة 
المارجية التى نمترف بها يحب أن نكون من نوع 
معمو لكأن أى خيالية . 

هذا ماذكر يِلَناوَلَكِيَا من فلسفته فى ضمن 
حرف «كأنْ » ( أى « إوا » بالسنسكريتية) فى برهد 


۳۷ 


ارئياك آو بانشاد : ولأوبانيشاد هذا اة شارحون 2 
وم : شَشْكرًا » ورانتوج. ومادهو . 





وصورة المفتاح فى جنب التماثيل الهندية تدل على أنهم من 

الشارحن المتازین حيث كان لشرحهم أثرا بعيد الغور 
فى الفلسفة الهندية ٠‏ 

قول كرا (۷۸۸ - ٥۰‏ ۸م) الذی لعد عبقر ته 

الفيلسوف الأمانى الشهير انس متل عبقرط کاط» 

لأن شر حه لأوبانيشاد قضى على البوذة فى المد : أنه 

عکن آن بتصورعقلا سالتان للم :حالة ويا » ات 


۳۸ 


ذني الأولى لاوجود فى خارج آغان . وف الانية عکن 
ولكن هذا الوجود الخارجى من نوع خيالى . ويقول 
كرا فى التام : إن الملم الحقيتق عل بنسدم فيه تثليث 


الإدراك » والدرك » والمدرك . 





۳۹ 


ويقول رَامْنَويمَ النى عاش فى القرن الحادى عشر 
الميلادى : إن من حرف « !وا » ( ی کنْ بالسرية) 
فهم آن استقلال مسموضا أو بألفاظ آخری استقلال 
المققة الخارجية غير عکن الإدراك 7 ثم بقول : إنه 
حين ينال روح الفرد توفيقاً من راتما ( أى الله ) يقدر 
على أن يعرف ججيع الأشياء حتى يمتها نفسه . 


(1) وهر رأى يدل على أن رامنوج مبق فيه الفيليف الإنجليزى الشبير 
BERKELEY J:‏ ( ۱۹۸۰ - ۱۷۰۳ م ) النی ناشد نی فلسفته آن 
لا و جود لاهداف حواستا مستقلا عنا » و قد استنفد وسعه و طاقته نی |ثباته 
تخاصة ى كتابه ٠‏ الحاو رات الثلاث بين هيلاس وفيلونوس » وهو نفس 
ما تادی په رامنوج قبله خمسة قرء ن أن استقلال الحقيقة الخارجية غير مكن 
الإدراك . 

كذلك سيق بركل من فلاسفة الاساام آبن سینا التوی سنة ۱۰۳۷ ميلادية . 
قانه قرو ق الشفا : آن آماس من و چه حس ذاته لا اشبم امحسوس 7 
تصوص الکم شرح نصوص امک لفار ای ق جموع 01 طبع 
حصن .)١44‏ 

وأتِضاً سبقه صدر الدين الشيرازى المتوى سند ١14 ٠‏ ميلادية ‏ فائه قال 
فى الأسفار الأربعة : و أما بحسب النظر الدقرق » قالحسوس بالذات هوالصورة 
الخاضرة عند النفس » لا الأمر الخارجى المطابق ها » . ( راجع السغر الرأبم 
عن الأسفار الآربعة طبع طهران ص 4٩‏ ) . 


£> 


سيم من سو يام م نه سه تومو مسح ا بن لحي حي 
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ت‎ 


الفيلسوف مادهو 


وبقول مَادْهْْ النى يبحصر الموضوع فى سياقه أى. 
المياة بعد الماة » بإمكان إدراك ون إلى حد تبعيته 
ما » وتوقفه علها » وأنه غير مكن أن بمرف آحد ال 
الذى هو وجود ذو شخصية » 0 يعرف روح الفرد 
واسلته جيع الأشياء . 

قد ريت مما سبق من شروح مفهوم «کان » أنه 


2١ 


شَنْكرًا برى أنها تشمل نظرية المثال » أى نظرية 
وجود غير حقيق » يدا برى رامتوج آنا تدل على أن 
استقلال المقيقة الحارجية لا يمكن أن يدرك » فى حين 
برى مادهو أنها تشمل توقف المقيقة الإيحانى على وجود 
ذى شخصية . ونتحدث إليك الآن عن فلسفة «كأن » 
عند الفيلسوف الألمانى الشهير هار قای هنر . 





الفيلسوف الالمانى هانزقاىء هنجر 


۰۳ 


آظن | بل فی فکر تاج وال کی حین ونم 
فلسفته الكانية » ولا خطر یبال شارحها آنه سيرتقع فى. 
ها ھا موی اورا فد سو دة 
وعشررن قرثاً على وضها . وهذا الصوت هو صوت 
الفيلسوف الألماتى الحاد الذکاء هنز ای هن . 


آشار ای" هنحر" منذ سنین ای آن التعیبرات ااثالية 
أى التشبيهية نستعمل فى أربع لغات أورببة هامة للدلالة 
على طابع الحقيقة الميالى . ففى اللاطينية يرأس ذلك التعبير 
حرف نومسي » وف الفرنسية نه عصصمت ؛ وق اليونانية 
8 مه؛ وف الا انية 05 ماه » ومن الأخيرسمى فلسفته 
g Philosophie des Als Ob‏ یک له نصیب من‌الاستشراق. 
وإلاالعرف أن حرف « إبوا» بالسنسكريتية»« وكويا > 
بالأردية والفارسية » و «صانک » بالتركية “ق «كأن » 
بالعر بية نستءءل فى نفس المفهوم الذى يستعمل فيه 00 واه 


4۳ 


7 ی الاستاذ الإتحليزي ول هنح" 
استلیم فلسفته می‌فواح مختلفة » من وصمية کاط "1۸001 
اتى تدصر الملل الإنسانى فى التجربة ومنفميته الى ترى 
E ose EE‏ 
ومن ذشوء دارون . واختبارية مل التى حول القيقة 
ای امکانات الاحساس الداعة<؟ . 


لکن فای مِْدَرْ يقول لنا غير ذلك » وشهادة 
الرجل على نفسه أصدق من مهادة غيره عليه » قد أبان 
فاي نج نی ترجة حیانه لتی کتها هو 0 إنه استلهم 
فلسفته من کافط » فکااط تحمة عظيمة متللاًة استتار 
ببافای هلجر فی وضع فلس فته » وهو ا إلى 
مصنفا ت كا لط المختلفة منوها بأن التعبير الحقيق فيها تمبير 


Outline of Modern Knowledge. p- 578. 6) 


(۲ داح کر جه حرا هذه ق امجاد التای ص کتاب و 
Die Philosophie der Gegenwart in Selbsdarstellung.‏ 


"^ 
ft 


كانى ء أى خيالى لذلك 
لا .يقدرعنده التعبير الختص 
بالکال التصوری ؛ ولا 
المقلى » ولا التجربي » حتی 
لا الا تقادى الصحيح عل 


ال فة اط ا 





الفيلسوف الألمانى كانط 


حقيقياً » بل يحب أن تفسر 
هی من حهة النظر ه الخيالية 1 

إن عقيدة كانط فى عالن : عام التصورات العقلية 
لبضه معسهد » وعالم التصورات المبنية على 
WAR Phenomena wl gkl‏ اا يجب أن تحت 
فبهدعن ج رثومة الفلسفة الخيالية أو الكامّة . 

غين يقولكانط: نجس علينا أن تفر ضكأنْ هناك 
عقلاخالةا نی الما( . 5 


Vaihinger: Philosophie des Als Ob. S. 360. (۱) 


{0 


وحين يقول : جس أن نمتهر الإرادة كأنها حرة » 
وإن كنا لا تقدرعل أن تقول شيعا فى شأنها من جهة 
التصورات البنية عل الواس< . 
وحن یقول : محی أن يسلك کل رجل ساوکا 
كآنه عضو من بملكة الغايات التى تعرض فکرة کل 
الغايات الكاملة الجتمعة فى نظام" . 

وحين يقول : بحس أن نمد قانون الأخلاق مقدس) 
که آمر ای 
5 وأخيرا ين تولف تقدالمي:انهيحي أن 
ان هناك عقلا مدركا لا بطر علیه ی طاری. 
التوفيق بين قوانين الطبيعة الخاصة والفهم"* ۱ 

كل ذلك ينيئنا ماه خيالى بحت سائر فى جميع 


“Grundlegung zur Metapbysik der Sitte : وذلك قى‎ )1( 


Watson: Selections from Kant. P. 245. (۲) 
Vaihinger: Philosophie des Als Ab. 5. 2و2‎ ۳ 
Watson: Selections from Kant Pp. ۰ (4) 


3 


انتقادات كائط . وهذا الانحاه على ما بقول لنا الأستاذ 
فای هن هو ملهم فلسفته الكانيّة أى الخيالية . 

وهنا :ری كيف أن فلسفة « إبوا» (أى كن ) 
لياجنًا والكيا تنطيق على تمبيرات كاذط الكأنية عام 
الانطباق » فع أنه لا يوجد هناك وجود خاربجی حقیق 
نسمعه يقول : انه يس علينا أن نفر ضكأن هناك أحد 
لأجل أعمال الإدراك الختلفة . م كد ارت المقيقة 
الوحيدة للآعان » وأما الأشياء الأخرى كلها تفيال . 

يتطرق إلى البال سؤال وهو : ماحقيقة هذا الميال 
أىما هو معول « كأنْ » الذى نوه به بِأَجَناً والكياء 
وأوماً إل هكانط» وأنشده فآئ ا 
فيقوللنا الأستاذ هائيزيش اثمت : إللغلبةعلى مشكلات 
الفكر » ولإدراك هدفه يفرض نعض الفروض تخالف 
الحقيقة أو تشتمل هى نفسها على التناقض » فالتصورات 


4۷ 


الفنية الكاذبة الاومة التى 'نكون نلك الفروض هى 
معول «كأن» أو الخميال”" . 

ویقول فای هنجّر : أن معمو لكأن أو الخيال هو 
الغرض غير المقيق مع الشعور به لأجل الأغراض 
العامية . والفرق ببنه وبين الفرض العامى أن الأخير 
عكنه أن يحقق ويشبت » ولكن الأول لا عكن تحقيقه 
تان" . وعليه فالأخير ككنه أن يكون حقيقي] لأنهقابل 
التحقيق » ثم إن جميع الإ كتشافات تتكوّن من الفروض 
العامية » ول‌کن‌معمول «کن» آوایال لایساعدناعل 
أن نكتشف. إن جميع العلوم الإنسانية مفعمة بأمثلة هذا 
المي ال . فالماوم الرياضية » والطبيعية » والأخلاقية: 
ولليتافزيقية » والدينية » والمنطقية ليست بخالية من 


Philosophisches Wêrterbuch. S. 693. ۱) 


(۲) راجم ق ترجة فا هنجر ق انحلد التانی من الکتاب : 
Die Philosophie der Gegenwart in Selbsdarstellung‏ 


1۸ 


عو 


أثر.”؟ . كل منها يختار بعض الفروض غير القيقية >. 
يدنى عليها بناءه . حتى إن طبيعة العاوم فى ذاتها مل 
الفروض التى تفرضها خيالية » ففای هر ینهنا کیف: 
بكون نصورالتقطة فى علوم الرياضة . والجوهر الفردف 
عاوم الطيمة خیالی۳؟» اذ لا توجد نقطة حقيقية ولا 
حجو هر فرد حقيق يطبق عليهما ماعتد نلك العلوم من. 
ا دود شا . 

إن التصورات ¢ والتصديقات 4 والحمزئيات ¢ 





ROBINSON: Anthology of Recent Philosophy P. ۰ 0‏ 
)۲( كان من فلاسفة الإسلام ابن سينا المتوق سنة ٠١86100‏ ميلادية > 
و السپروردی التوق سنة ۱۱۹۱ ميلادية » و القزویی التوق سنة ۱۲۷۷ 
ميلادية » ومبركك البخاری التوق سنة ۱۳8۰ ميلادية سبقوا فای عتجر » 
فى إدراك هذه المقيقة مخاصة فى علوم الرياضة بعد ياجنا والكيا . فكان ابن سيتا 
يعد موضوعات علوم الريائة من الوهميات ( رإجم النجاة له طبع مصر 
ص ۹۸ ) . کلذلك صرح السپروردی فى كتابه و المطارحات » أن مباحتها 
تنبى على الأمور الموهومة ( راجم شرح حکة الاشراق يم طهران صی ۳۵ ) . 
ورأى أيضاً القزوينى فى مصنفه و حكلة العين » أن مدار البحث فيا الاعتيارات 
الأهنية والأمور الموهومة » وكذلك شارج جكة العين ميرك البخارى ( راجع 

شرح حکة المین البخاری الذ کور طبع قاز ان ص 5 ) ۱ 


والكليات كلها خيالية » فالقياس المنطق من باب الأولى 
خيالى . والمادة والعقل خياليان . والجوهر الفرد الى 
4هده] الذى أثير حوله فى الفلسفة نقاش كثير من وع 
خيالى أييضا . وحق الماوك الإلمى خيالى. وحرب اجيم 
عند ایم اللتى أطنب هائر فها الكلام خيالية . 
« والجرد» الذى يمتبر أعلى الأفكار فى الفاسفة من نوع 
خيالى . والقيمة والغابة كذلك خياليتان . واللامتناهى 
والتنامى فى الصغر من نوع خيالى . جيم النسب 
التوسطة ٠‏ والأمثلة » والرموز خيالية . جيع القولات ؛ 
والتصورات مثل الواجس والألوهية كذلك خيالية . 
هكذا پشرح لا فای هر آن جیم الس‌اوم 
الإنسانية ار ععمول «کن» آی انمیال . وهو ريقول 
أن نلك الأثار أو بافظ آخر نلك الفروض أخطاء 
ارتکیت جمد للأغراض الملمية . وهنا نری آن 
ای" هنحر وافق الذمب العلمی التفعی ( براجانزم) . 


۵ ۰ 


ولكنه لايلبث أن يشذ عنه حين يقدم فى فلسفته 
فكرة جديدة2" » هى فكرة القيقة الزدوجة الی 
سنخوض فما بعد . 

ما لايحتاج إلى يبان أنه لو عاش باجنا والكيا فى 
العصر الخاضر لقدّم لنا هو آبض) بموعة الازهار التنوعة 
الى تفتحت على دوحة المل الإنساى فى خسه وعشر نه 
قر لاستشماد فلسفته الكائية کا قدم اي هنجر .عل 
انا نيحده حَصر جهو ده فى قشع الام عن عن العلاقة بين 
النفس والعين فى العمليات النفسية الختلفة عقتضى الزمان 
والکان . فهو ,فيض ف فلسفته إِنْ الحقيق الوحيد هو 
الوجود النفسى » وأما الوجود العينى فن نوع خيالى . 

وهنا نحد فرق ذا شأن بين فلسفة ياجنًا والكيا 
الكاية وفلسفة قائ هنر الكاية + فان فلسفة الآخير 
إأجافية أو حسّية على حين فلسفة الأول أكانية . 


ه١‎ 


“م إن فلسفة قا" هِنْحَرْ التى وضعت فى سنة ۱۸۷۹ 
عيلادة ونشرت أول مرة فى سنة 191١‏ ميلادية » إن 
ا ا ا جارات وتس ها عر ادها ى اند لسم 
والفلسفة نخاصة فى المانياء ل نل من سبل المؤاخذة 
وک اا ا د شرا عرد ورا 
نطنا لظهر وسأَلوا صاحيها : إنه 9 
الواقمية خيالية » فاذا بتی ۳۰" فرد علهم فای هن : 
أن هناك وجودن عكن أن قال فما إتنا تتا كد 
تكن . وها : فبضان الاحساس + وتانون الا3 
و اخالفة . 


زا اة وان ننم فكرة بحديده حد فكرة 
الحقيقة الزدوجة - لا يخلو من مراجعة نظر . فإِنْ عل 


: راجع نقد الأستاذ غار الإنجليزى فى مجلة‎ 0 
Mind (New Serics) Vol. XXI p. 96-Ico. 


or 





النفس يقرر أن الإحساس المجرد خيال محض”". فاذا قال 
انا ای هن أن فيضان الإحساس هو اقيقة القصوى, 
فاذا عنمنا لو قلنا له : ان ه الفیضان » و « الإحساس » 
کلاهما خیال . 

كذلك كان تطبيقه لفلسفته على عل المنطق موضع 
أظلر عند العاماء : فقّد صرّح الفيلسوف الألمانى و البطل 
العالى فى لعب الششطر نج الدكتور إمينويل لاسكر 
فىكتابه « اللثقافة فى خطر » أنه نحاوز فى تطبيقه هذا 
حدّه » فإن التصور يكن أن يستتخدم لمعمول « كأنَ » 
أو الميال» ولكن عامه ووجوده ليسا من معمول 


W. JAMES: Text-Bouk ۵ ۳10010۲۰ pn. 13. ( ۱)‏ 
. وقد سبق ق تبیین تلك القيقة من فلاسفة الاسلام صدر الاین الشیرازی 
المنوق سنة ۱۱۵۰ ميلادية الفیلسوف الامریکی و لیم جیمس صاحب الر جم 
الذكور . فقد أشار إليه فى الأسفار الأربعة بتوله : « إن الحس لو جرد 
عن العقّل لم يكن موجوداً 2 ولا أمكن و جوده متحاداً عن الفقل » و ليست 
الحواس بالقياس إلى مستعملها کالالات الصناعية ال مستعملها حیث یتصور 
لقدوم و النحت و جود » وان فررض عدم النجار و ( راجع الأسفار الأربعة 

طبع طهران السفر الرایم ص 4٩‏ ) . ۱ 


or 





الفیلسوف الالانی الدکتور ابمیئول لاسکر 
( بقى حائزا بطولة العالم فى لعب الشطر نج من سنة ۱۸۹۲ 
الى سنة 19371 ميلادية ) 


«كأن » أو الميال . فالدائرة البيضاوية فى ذاتها لست 
معمول « کآن » . !ها الدارة البيضاوية التى تدور عللها 
ار حول الشمس مسبول «کن ٩۳»‏ . 

Dr. E. LASKAR: Die Kultur in Gefahr. S8. 14. 0) 


o 


حين تنم النظ تحد أن لفكرة المقيقة المزدوجة 
شأنا كيرا فى الفلسفة الكانيّة . فالحقيقة المزدوجة عند 
ی محر کا ذنکرها شیء من التناقض فی ترجة 
حياته » هى : عالم الإحساس » وعالم الادة . وهی فکرة 
| برتم لما أصماب المذهب المملى التفى ( براجاتزم ) ؛ 
فناقشوه أشد النقاش » لأنهم يعتقدون أن جيم المقائق 
صنف من الأغلاط » وجميع الأغلاط صنف من الحقائق . 
لأن الحقيقة عندم هى الغلطة التاجحة » والغلطة هی 
المقيقة الفاشلة » أذلك لا وجود عندم لثنائية الحقيقة . 

کذلات كائط فإنه اعتقد فى حقيقة عالين : عام 
النصورات المقلية البحتة مسعسهمة » وعام التصورات 
المبنية عل المواس Phenomena‏ › و شر بدور الفلسفة 
الكاّة فى مصنفانه وفلسفته التقطها فاى' هِنْحِرٌ . 

أما كبا والكيا فقسم الحقيقة قسمين : قسم أعلى » 
وقسم آدنی . فلع هو عام التجارب الآتمانية الذى سعاء 


80 


شتكرا « ويا »» والآدنى هو عام التجارب الافسانية 
الذى سماه شتكرا « أَودْيً » . وعلیه ففکرة کانطآقرب 
من فکرة باجتا وال کیا . غير أن باجنا والكيًا أعلن 
أن حقيقة عام « أؤدياً » حقيتة كأثّة أى خيالية . وآما 
حقيقة عالم « وذياً » فقيقية الآن الآعان عليم » خاك » 
مصدر جيم الکاثتات ‏ وأصل جيم التجارب . 
قد ريت نماسيق أن أساس فلسفة « كن » 

لفان مِنْيَْ إرجانى أو حتى فهى واهية الأسباب ضعيفة 
القواعد ؛ على حين أساس فلسفة «كأن » لیاجتا والکیا 
صخرة الأتمان الخالد فهى ثثابتة الدعأتم مشيدة الأوانى . 
كلاهما فلسفة « كن » لذلك يتشابهان» يد أن الفرق 
الأشاني ا وان عي 
المرب والمقهوم الكألى : 

اعترف الفلیسوف الالالی هار فائ هنحر 
( ۱۸۵۲ - ۱۹۳۳ م) صاحت فلسفة « كن » ال كورة 


o 


فى مؤلفه أن العرب فى القرون الوسطى أدركوا الفهوم 
الكافة فإنهم حين اطلءوا على نظام بطليموس الكوق 


قرروا | مه خيالى ی « کاتی » » وليس برأى علمى 0" . 


H. VAIHINGER: The Philosophy of ‘As If. p. 40. : aly 00)‏ 
تر حمه من الألمانية إلى الإنجليز ية الأستاذ أوغدن واطلم علیه ااولف الفیلسوف 
فال حتجر نفسه وكعب له مقلعة , 


oV 


فلسقة وبداتتا امن ديه 
وفلسفة الغربية الحديثة 

إن المنود قد حافظوا فى الفلسفة على تقاليد نفيسة 
جدًا . هى أحسن يكثير نما عند الإندوجرمانيين فى 
آوربا من مذاهت الفلسفة الى أقل 'تفكيرًا وأ كثر 
عمليةً » مثل مذهس التجر بةستلةةودظ » والقيقة 
مدنت و تتیجتهما الطبيمية اماد یقنلهنی: 8 الی‌سادت 
فها كثيرًا . ينا فلسفة ما وراء الطبیمة التی هی ال رکز 
والقلب القیق للفاسفة الجدّية الحامة لا يعبأ مها أحد » 
لا نی تم اجاسر على روح العصر رت المتازة . 
فی اند ۸ بقلب بمد نفود مثل تلك الروح الْیبه 
المضلة التقاليد الميدة الموروثة عن الزمن ف الان 
والفاسفة . 


مه 


نم ! صیح » أن فى ا هد كذلك كثيراً من 
« دارسانا » ( أي مذاهس فلسفية ) لا تلفت النظر إلا 
من ناحية التاريم » وأن الأتباع للمذهب « ستكيام » 
آصیحوا من التوادر » ون الذهب « نیایا » وجد الان 
کلب أ و عارسة عقلي ةما كان فى الزمن القدم فى عقل 
کل هندی مفکر وقلبه . 

وأيضا صمح » آن مذهب و یداش كذلك تأثر فيا 
بمد عذهب القيقة صعنلستة الذى هو غريزى فى طبع 
البشر » وحاول هذا الأثر تحريف التوحيد الذى أقامه 
سمكرا بأسماء مختلفة » مثل « ويْششت أَدْوَاناً » (أى 
التوحيد المصلح ) 6 أو د دكاتا » (أي الثنائية ) 3 
«شُده أَدوَائناً» (أي التوحيد الصافى) » ولكن البلاد 
م تقبل هذه الغوايا» مدت حيث ظهرت ٠‏ 

وهذا الأمرء أى كون مذهب ویداا حّ ال 
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الان لأمر قد ,كون للهند باعث التساية فى مشا كلها 
المكثيرة » لأن الغابات الأبدية أعلى وأفضل من الغايات 
یه وب اه یدنا لنی تاسی على 
«أوبانشَادات وتا سا »وا کله‌شتکرا 
ا علها » والذي لا يقل فى الازلة عن فلسفة 
آفلاطون » وكائط ‏ واحد من النتأئج المينة لمبقرية 
لبشر نی بحثه عن المقائق الأبدية . 

برجم الفضل فى إتجاز هذا الذهب وتكيله إلى 
كرا » لاننا حیما نلق نظرة على « آوبانشادات » التى 
أخذها شَنْكرا فى تكميله أساساً للحقائق اللهمة » نری 
أنه لم يكن من المينات » استخراج فلسفة مرتبة من 
المواد التى فيهاء لأنها فى الفلسفة الإلهمية » والكونية» 
والنفسية فى منتهى الغموض والتضاد »فق كثير من 
ققراتها ثرى طبع « برهمن » ملونة بألوان مختلفة بارزة » 
و خری نقراً آن طبع « برهمن » مستحیل التعبير بكلام 


۰ 


إنساق لفهم الإنسان» م تجد ييانات طويلة تومت 
كيفية خاق العام « بيرحمن » 92 تقر أن لس هناك 
وجود العأ وی الأشياء وھ 
وا ا , كذلك نحن تقر يانات غريسة 
« لس ازا » ( وهو طريق جولان الروح إلى السماء 
ورجوعها إلى الأرض ) أى التناسخ > فی حين نقرأ أن 
لس هناك «سنسارا» ولا کثرة الأر وام بل «الا:مان» 

الواحد الذى يقطن ماما فى كل وجود . 
فمن كرا فى مثل هذه الصعو بات الناشئة مر 
موادهاء وفى مثل هذه المباديء الكثيرة التضادة التى 
م تسمح له أن ينكرها ولا أن يعترف بكاها » إستتبط 
استنباطابدیم) جديرا بالاهتام »وهو أً نتن يخ الواد 
الوجودة نی « أوباندشادات » أنشأ مذهبين لفلسفة 

«ویداثا » آو «آوبانشادات »۰ 

ا حد ھا باطنی ز٥۴0۲‏ وهو لسمیه « بجناو دبا > 


۱ 


أى البدأ الباطنى » وأحيان) د بارَام نكا أَوَاستا » أي 
مقام ما وراء الطبيعة » وهو يشتمل على الحقائق التى هى 
ما وراء الطبيعة » وقد أنشأه لاناس الذين يقدرون على 
خهمه : وخ قليلون فى كل زمان ومكان . 
والثای‌خارجیءنمه:3»0 . وهو بسمیه «سَاجتاو ده 
أي المبدأ الخارجى» وأحيان « ویازمارتی آواستا» 
اي القام التجربى . وهو لعامة التاس الذين 
بريدون الممسوس » ولا الحقيقة المجردة » والعبادة» 
والتفسكر والتأمل . وينقسم كلاهما إلى أربعة أقسام 


وھی کا إلى : 
١‏ - فلسفة الإلحيات Theology‏ 
۽ س «١‏ الكائنات Cosmology‏ 
۳- « اللفس Psychology‏ 


ع ب ١3‏ الحشر و النشر Eschatology‏ 


۳ 


- فلسفة الاشیات : 


إن « أوبنشَادات « علومة يبيانات متباينة فى طبع 
« رمن » . فالیرهن نی تلك البيانات هو الذي يتغل 
وبنفذ فى الجو كله » هو النور فى الشمس » والبصر 
فى العين . رأسه السماء » وعيونه القمران » ونفّسه 
الحواء » وموطى القدم له الأرض . هو كبير لا نهاية له 
كروح العام » وصغير غير متناه كروحنا . وهو على 
الأخص « مور » أي الإله ذو الشخصية بوزع الثواب 
والعذاب على حسي أعمال الئاس . 

جع شک جع هذه البيانات المتعددة تحت 
عنوان فلسفة الإللميات المخارجية » أي « سَاجنا وذيا » 
للبرعمن . وهو تحتوى علىالمبادي” الكثيرة التى اختيرت 
للوصول إلى الوجود الأبدى ليس عن طريق الملم » بل 
عن طريق العبادة . ولكل منها فوائد خاصة . وهنا نحن 


۳ 


عرى أن فكرة الإلهكا ل بشُوَرْ أى الوجود ذو الشخصية 
ليست إلا فكرة خارجية » لأنها لا تعطينا علم] كافاً 
للآثمان ء لآن الشخصية ممناها التحديد والتضييق » 
ولأنها تتأسس على الأنانية العدودة . ولا تناس هاتان 
الصفتان من هو فوق كل وصف . 

ادها الا اطا تة وة الان 
الباطنية أى « جنا وذیا » للأثمان » وأساسها استحالة 
ادراك الاله بفکر الإنسان وكلامه . وقد أشير إليه 
بالقاعدة التى تتردد كثيراً فى « أو بانيْشّادات » » وهى 
« نات ! نالب ! » وممناها أننك مهما تحاول لمررفة 
الآثمان » وکا توسحه » ناد أقول لك : « تالش ! 
تأرق ١‏ » أي هو لي سكذلك , هو لي سكذلك ! 

ا المكيم دموا » مرن اللاك 
« واشکالن» لبون« برهمن » سکت » فلما کر عله 


E 


اللك السؤال » قال : أنا أقول لك وأنت لاتفهم 
«شانویام شمان » أي هذا الأمان سا كت . 

والآن حن تمرف «واسطة فلسفة کانط ۸۵7 
أن رد « ما » عی الاك كان صي . لأن نظام عقلنا 
نفسه الذي مر بوط إلى الأبد بالزمان واللكان » وبقانون 
السب والست إلى أقصى صور إدرا كه الغريزى 
حرمنا دانع من معرفة المقيقة الإلهية الجردة عن الزمان 
والكان . 

ومع هذا «الآثمان» الوجودالإلهى ليس محال تنا 
الاتصال به لأنه ليس بعيد عناء لأنه يوجدفينا عام 
ككياننا العقلى . ولذلك حين نرجع من العام الخاريجى 
الظاهرى إلى آعمن أسرار طبعنا نصل إلى اله ؛ ولكن 
لبس بواسطة الملم » بل بواسطة « أَنومَبوَا » أى 
بواسطة اهما كنا واتحذا ينا فى أنفسنا . 

وهناك فرق عظيم بين المل الذى فيه كل" العام 


م - ه فلسقة المند tO‏ 


تیصو E‏ الزن 
يجتمع فيه العام والعاوم فى واحد . لذلك من وصل 
شا و ان درجه « أ رما آنيئ » أى 
« آنا رمن » فقد نال عند شن كرا « رح » أى 
الاطمئنان الكامل » فهو لامحتاج فى هذه المالة إلى شىء 
لآنه يشعر ويعرف أنه هو جموع وكثرة جميع الوجود . 
؟ - فلسفة الكائتات : 

فی هذا القسم يا نجد أن شنكرايفرق بين المبداً 
المارجى والباطنى » وإن لم يكن الفرق واضحا 15 هو 
فى الأقسام الأخرى . ففلسفة الكائنات المارجية عنده 
تنبنى على مذهب القيقة ( ريالزم ) الطبيمية الخطئة › 
وهى التى ولدنافهاء وهى تعد كالمقيقة وتتوقف کل 
على البرسمن بواسطة قصة خلق العالمياليرحمن . وأساسه 
یادا فإن فيها عبارات مختلفة تنىء عن خلق 
العالم الفا بالب رمن . 
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كان برد الاعتراض هنا وهو أن خلق العام للادى 
سبب غير مادی » فى حين من الأوقات » بعد انتقضاء 
الأزل دون فاندة ء» ليس أنه غير معقول عند العقل 
الإنسانى وعلم الطبيعة » بل هو ضد عقيدة هامة فى تقس 
يْدَانتآء وهى « مَمْساراسيا أَندِيَومْ » أى عدم أولية 
تناسخ الأرواح أو قدّمه . 

فى هذه النقطة حلت نباهة شَتَكّرا وذكاؤه»فإنه 
بدلاً أن مرف مخلق العالم الفاتى مرة إلى الاد کا هو 
مذكورف الأوبانيشاد » فسر بأن الما نلق بالبرهن 
للأزمان الطويلة ثم تحذب ء وهذا املق والجذب دوم 
ال الأد. وهو بری آن الق واطذب السلسل ضرورة 
أخلافية نتملق بمقيدة مرکز ‏ ذات قيمة فی «ویدانتاً» 
الخارجى وهى عقيدة « مَمْسَارًا » أى انناسخ. 

وقول كرا : إن الإنسا ن كالنبات » فهو نمو » 
وبرعرع » وعوت فی الأخر ۰ ولكنه لاعوت قاما » 
لأنه كا يرك الئبات عند مونه وراءه بذرة ینمو منها عل 


۷ 


حسس صفاتها نبات جديد » كذلك تراك الانسان عند 
موته «كارْمَا » أي الأعمال الحسنة والسيئة لخياته التى 
مج أن تجزي واب أو عذاب) فى المياة الثانية بحد هذهء 
قإزلك لا أولية للحياة » لأنها عرة حياة أخرى » وكذلك 
لامهاءة للحياة » لآن أعمالما يحى أن نكف عنهاىحياة 
أخرى لاحقة . لذلك « تمسَارا » من دون البداءة 
والنهاءة » وخلق العالم من جدد بمد جذه فى البرمن 
ضرورة اخلاقیه . 

فتارا سا لقبقة امحردة » بل هو المقيقة الممثلة 
فى شكل قصصى » لا عكن أن درك بمقولنا » لذلك 
ملت فى عقيدة التناسخ التى حدق بها التصورات الزمنية 
والکانية » والا فهیحردة عن الزمان والسکان» ولذلك 
هی خارجة عن فیمنا . وهذا هو شأن ویدانا احارجی 
لاه عثل القائق الأندءة فی مکل تفیل خلا للباطنی 
فإنه يسعى للكشف عن المقيقة الجردة . 


A 


وأساس فلسفة الكائنات الباطنية أن ليس هناك فى 
لخيقة وجود لام التنوع الكثير » بل «اابرحمن » 
فقط . وما نلاحظهكالعالم ليس إلا « مَاياً » أى وم يشبه 
سراب بقيعة تحسبه الظمآن ماها حتى إذا جاءهلم يجده 
شتا . ولا بستحق اللوف أكثر من الحبل شبه تأ 
فى الظلام كانه حية تسمى . 

فأنت نحد أمثلة كثيرة فى « ونناثاً » عثل 
أوصافاً من الما الوهی احا لدف 
هک الحياة محلم طویل » فقال ان الانسان حيما نحم 
لايشك فى حقيقة ما يراه فى الل » ولكن هذه الحقيقة 
تلائی فى الدقيقة التى يستيقظ فها » وتحل مكامها 
المقيقة الصادقة التى ما كان يمامها حين الل . وإى حقيقة 
هذا امثال أشار الشاعر العربى أو الحسن التهاى 
حين قال : 
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ال و قطي 
والرء نیا خياك سارى 
فاقضو ما e‏ عالا > إعا 
مارك سف من الآأسفار 
وتراكضوا خيل الشباب وبادروا 
آن تسترد فإهن عوارى 
ذم ! إن الحياة حل ۔ هى ذ رة ناشدها كثيرمن 
النقلاء والكاء من بندار وسوف وكاس إلى شكسبير 
وكالدرون دىلاباركا » ولكن لم يرهن أحد بالأساوب 
الحسن الذى عبر عنه کر . حقيقة ! إن الدقيقة التى 
تحن عوت فا لا کون کو 
ا . وحینگذ عکن آن 
تنعدم السموات والأر ضكأشباح الليل . وماذا يكون 
إذ ذاك أمامنا أو فينا؟ برهمن ! الحقيقة الأندمة التىكانت 
محجونة عنا محل هذه الياة . 


۷۰ 


إن هذه الانيا « مايا » آی وم ولیست القيقة . 
هذه هی الف کر الأساسية الدقرقة نی و یدنا لباطنی 
واتی لاتتال بتقادیر فكرة . بل « بأو را» أى 
بارجوع من هذه الدنيا الملونة إلى معزل ميق فى أ تفسنا 
أي فى آْمآننا . إمله أنتإن شئت فأنتتمرف بهالحقيقة 
التى نختل ف كثي رآ عن حقيقة التجرءة . وهى حقيقة 
محردة عن الزمان والكان واتتفیر . وحینگذ نت تشمر 
وتشاهد أن الذى خارج هذه الحقيقة الصادقة ليس إلا 
الظاهر » إلا « الاب » إلا الم . 

هذا كان الطریق النی سلک مفكروا المند 
للوصول إلى المقيقة » وهى نفس المقيقة التى وصل إليها 
بارمينيدس وأفلاطون عن مثل ذلك الطريق حين كشفا 
عنه وعرّفاه وعلّما أن هذا العالم عالم الظلال » وان 
المقيقة ليست فى هذه الظلال » بل وراءها . فالتطابق 
هنا بين مذهب ویدانتا وبين الأفلاطونية غريب جداً. 


۷۱ 


ولك نكلاهما أدركا هذه اللقيقة التى هى ما وراء الطبيعة 
عن طريق الوجدان . فمتقدم صميح » ولكلهم غير 
قادرين على إثياته . وهذا هو النقص فيه . 

وهنا يحد الفكر الحندي واليوناتى نحدة على ضوء 
KANT |i lh‏ فسل کافط المظمم هو « نقد العقل 
الانسای البحت » ولکن لیس بطریق سطحی کسمل 
لوك LOCK‏ . بل بطریق آدق. فکاط ذهب فيه مذهبا 
آخر غیر ویدانتا وفلاطون الوجدانی . وبسله مذااوصل 
ال تتيجة مدهشة لفسه ولمالم پأسره . وهی : آن 
الاحن ام الثلانة الضرور ة شذا الملم اارجی . وهی : 
الکان . والزمان . وقاون السبب والسبب ليست 
كا نحن نمتقد بالطبع - الأسس الأولية للحقيقة الحارجية 
بل هى صور إدرأ كية غريزية باطنية لنفس عقلنا . 

أثبت ذلك كانط » وأرشد تلامذاته شويهاور 
50502138182 بالأمثلة الرياضية » فكانت نتيحة 


۷۳ 


زب ای آن اس د 
هو متد نی الکان » وجار : 
ق‌الزمان وعکوم بقانون . 
الو ا لسن 
إلا التثيل لمقلنا تيا . 





وهنا انت ری 
لا Sa TE‏ ی 
اهندية» واليونانية » والألمانية » فإن شنكرا قال : 
ان المل| «مایاه آی الوم . وقال أفلاطون : إن هذا العام 
عام الظلال وليس عام الحقائق . وقال كانط : إن عالم 
الوجودعال الظاهر فقط » وليس الوجود بنفسهء إنه 
عقيدة واحدة ولكن فى ثلاثة أجزاء المام » والشوته 
العامى لما لبس عند سَتكرا » ولاعند أفلاطون» بل 
عند كالط . 


م س فلسفة التفس: 

فى هذا القسم نحن فير خطتناء فنتيداً بفلسفة 
النفس الباطنية أولا بدل الخارجية ؛ لآن لما اتصالاًمتينا 
مع فلسفة الكائنات المارجية الى أمنا مها عد 
والتی آساسها آن الال هو « مایا » . 

کذاك حسب فلسفة الفس الباطنية آیضاً جيم 
الأشياء « مايا » أى وحمية إلا شىء واحد يستثنى منها 
وهو نفسى أو ا ثمانى ؛فا ثمانى لاعكن أن يكون وهميا 
لان س هرقف شین الا رهگ وهنا 
الا هو قن اليد سه فوت صتمت أي أنا أفكر 
لذلك أنا موجود الذى أنى به دبکارت ولکن ششكرًا 


مع 
ولکن ماهوالفرق بین روح الفرد «جيْو آثْمان» 
وبين الروح الاعل » پر اثْمان « أو« رمن » ؟ فنا 


۷ 


ری کر احتال ظهور اختلافات » ظهرت فلا 
مده پواسطة ( )و (مَهوا ) و ( واللابها) . 
ققرر أن « یو آْمان » لاعکن آن یکون جز. لبرهن 
( وهو ما قرره لمده امتح ) لان ابرهن لا عکن 
آن تمزاً» لنه رد عن الزمات والمكان » و کون 
الأحزاء لشیء معناه آن یکون تماقا نی الزمان وترتدها 
فى المكان . ولا هو ختلف عن البرهمن (وهو مأ قرره 
بسد مَامُعوا ) لآن البرعمن « إِيْكام اقا وم » ی 
واحد لاثاتى له . ولا هو البرهن النقلب ( وهو ماقرره 
بده ادا ) لآن البرهن غير متنیر ( لآن هذا التغيير 
کا نحن نمرفه الان عن کانط یصدر من قانون السب 
والمسبب) . اذن خی آتمان لاهو جزء البرهمن » 
ولاغیر » ولاهو البرهمن النقلب » بل هو یرم آثمان 
ا ۲ 





الفيلسوف وللايها 

إن تلك النقيجة هى النتيجة نفسها التى وصل إلمها 
فى الأفلاطونية « بلوطينوس » وفى الفلسفة الكانطية 
« شو بنهاور» . ولكن شَمْكْرَا خطا فى نتائجه حُلى 
آوسم منهما » فهو يقول : إن روحنا ليس جزء البرهن» 
بل البرمن نفسه . لذلك جميع أوصاف البرجم نككونه 
نافذا فى كل مكان » وكونه أبديّاء وكونه قديراً ( أى 
بألفاظ أخرى كونه مستثنى من المكان » والزمان » 


۷۹ 


وقانون السب والسبب ) يمكن أن ينسب إك أصل 
شهیر نی ویدانتا» وهو 3 ينما اميئ» أى أنا از 
وبناء عليه يكون هذا «الأناه نافذا فى الكل (أى جردا 
عن المكان ) » وأبديا ( أى جردا عن الزمان ) » وقديراً 
(أى غير مقيد بقانون السب والسبب). ولكن يقول 
كرا : أن هذه الأوصاف الإلهية مستورة فى «أناه 
ما أن النار مستورة فى اللحشس » وهى نظهر عند النجاة 
اللهائية فقط . 
فا سبي ستر هذا الطبع الإلمى فى وأنا» ويهنا 
السو النحن ننتقل من فلسفة النفس الباطنية پل اارجية 
قير دم کر عليه أن سيبه « راد » أى الأوصاف 
الخارجحية » وهى : «مائاس » أى النفس المى » 
و( سَكَمَمَام مَرِبَامْ) أى الجسم اللطيف مع فروعها 
الحواس المسة : 
والحاصل أن جميع النظام النفسى مع السبب الذى 


۷۷ 


هو مكن التغير من ولادة إلى ولادة مع « كارمان > 
يصطحب الأغان فى جيم طرق نناسخه من دون التأثير 
فى طبعه الإلحى » م أن البأور لا بتأثر من اللون الذى 
لون به. 

ولكن ماهو أصل هذه الأو بادهى ؟هى فى اللقيقة 
تشكل جزءا من «مّايآه أى العالم الومى المظيم » ومثل 
« مايا» هى آیضا تتأسس عل وی الفريزي لنا أو الجهل 
الى قؤة سلية غضة #وعيذها قد اة ى طبعنا 
الإلمى هذا . فن أبن تأتى هذه القوة السلبية الى هى 
سيب أصلى للجهل والمعصية والصيبة ؟ 

فى حل هذا السؤال مز جيم الفلاسفة فى الحند 
وف اليونان و ىكل جهة » حتى جاء كائط ليسكشف 
نأ حله » فقال : إن السؤال نفسه غير صمي . فأنت 
تسأل عن أَودْيا ولكن لاسبس له » لآن قانون السب 
والسیب لا جنم ١‏ کثر من ما تفتارا ها . نون 


۷۸ 


بربط کل حلقة مع الأخرى » ولكن ليس خارجاً عن 
تَمْمَارا قط . أى لبس ف أُودْيا الذى هو من الأوصاف 
الممتازة لذلك الخاريج . 

فكائْط يمامنا أن فى استعلام سبب أُوديا مع 
« مایا » و« تمممَارا » و « آوبادهی » نحن نی بالمضو 
الغريزى لمقلنا » وهو قاون السبب والسبب» ليحتاز 
النطقة التى هو ما خلق لحاء ولاهو نافع فبها. لم ! 
هذا صیح إننا فى هذا الما فى جهل » ومعصية » ومصيبة 
وإننا نرف الكروج عنهاء ولكن السؤال عن سبيها 
۽ - فلسفة الحشر والنشر: 

فلسفة المشر والنشرهى فى المقيقة فلسفة «سمسسَارا» 
آی التناسخ . فنحن سنبين أولا نظريتها الحارجية» م 
ننتقل إلى الباطنية . 


۷۹ 


لم .يكن ف الزمن الممعن فى القدم بالهند إلا الأناشيد 
لذلك لم تكن فكرة تَمْسَارَا » بل ولاكانت فكرة 
الثواب فى الجنة . ولكن بعدمغى الزمن برزت فكرة 
العذاب فی منطقة سوداء « ددم جَامْيْرَم » التى فى مقدمة 
هنم . م ظهرت نظرءة 0 الدقيقة الی عاست 
الثواب والعذاب فى شكل ولادة جديدة على الأرض . 

ولكن وبدانتا يجحمع كلتا النظريتين أى الجزاء فى 
جنة وجهنم » وفی سرا . وللك الزاء عنده نان : 
مرة فى الجنة والنار » ومرة ثانية فى الوجود الجديد على 
الأرض . وهذ الجزاء الضاعف يختاف فى ثلاث 
درجات . وهى : 

(۱) ری : وهو مقدر لصاحی الأمال 
الجيرية » و, 5 عن طرق الدخان الطالع من الط 
الذى حرق جمانه فيه بعد مونه عن سلسلة من احطات 
المظامة إلى الملكة الحادئة للقمر » وهناك بلخالطة مم 


A» 


الآلمة سيتمتع تا له ایریة ح تستنفد . وال 
تنفد ذخيرة الأعمال الميرمة له » تجتاز الروح إلى وجود 
إنسأتى جديد واسطة محطات من الأثثير » والحواء » 
والضباب » والنبات » والنى » والرحم . وفى هذه الياة 
الجديدة ستحزى الأعمال الحسنة والسيئة التماقة بالحياة 
السابقة مرة ثانية. 

(۲) دای : وهو مقدر لمن صرف حياته فى. 
عبادة برهمن . فهو ذهب واسطة الاتان الطالع من 
الطب النی حرق جمانه فیه بمد موته عن سلسلة من 
الحطات المنورة إلى الشمس » ‌منها ی القمر » ومنه 
إلى البرق . وهناك الروح التى لست بانسانية تقوده 
إلى البرهمن » و بعد ذلك ليس له رجوع . 

(۳) ری تیا ستانام : وهو مقدر للذين م 
لمیدوا البرهمن ولا قاموا باعمال خير > فهم لعد 
التسذیب فی طبقات جهنم المختلفة سیقادون ال حياة 


م - ١‏ الفلسفة الندية ۸۱ 


حيوانات الطبقة السفل مشل : الدود » والحوام » 
والثعابين وغيرها . 

ميم هذه الطرق الختلفة الخيالية لسمسَارًا تمتبر 
كالحقيقة مل هذا العالل» ولكن لبس أ كثر . لأن هذا 
الم وجیم طرق السشتازا شرعية للذین م نی ون ۱ 
ولیس للذین غلیواعلیه . 

أما ويدانتا الباطنى فلا يسم حقيقة العالم ولا حقيقة 
تَعُسَارَا لآن الحقيقة الوحيدة فيه هو البرحمن الذنى هو 
ن علیه فینا کا انتا . فمل هذه الآعان وهو التصد 
الأعلى المبين فى « آم' بِرَهْمَا آنيى » أى أنا برحمن » 
لاخ « کشا » آی التحاة » بل هو كما أى 
التحأة تفسها : 

على أنه لما كان البر*ن كالأعلى والأدف ىكل 
حل » لجميع عقد نيتنا تنحل » وجميع آلامنا تنفاق » 
وجميع شك وكنا تنعدم » ولا"يق لأعمالنا قيمة ما . حقيقة 


AY 


لا عکن آن یمیش الانسان من دون العمل » وكذلك 
انى فاز بالنجاة . ولكن هذا الناجى يعرف أن جيم 
أعماله خياليةكهذا العالم بأسره . فلذلك تلك الأعمال 
لا تلازمه ولا تنتح له حيأة جديدة بعداأوت . فالإنسان 
مثل هذا عکن آن يعمل أى صنف من الأعمال . 

فی هذه النقطة قد اعترض علی ودانتا بأنه ناقص 
فى الأخلاق. ولكن المقيقة أن المقل المندى عيل 
إلى التفكير أ كثر من أن یکلم کثیرا نی شأنف 
الأعمال . وقد رأى أحد کبار الفلاسنة الألانین » 
وأثبت أن الأخلاق القيقية تمرة ذانية لويداثتا . فصحيس 
أن فى الإنحيل قانون الأخلاق الأعلى » وهو : « أحبب 
جار ك کا تحب فك » . ولسکنی ۸ آعمل هذا مادمت 
أشعر الألم واللذة اللذین مختصان نی ولا مجاری ؟ 

ان جواب هذا السو ال لا وجد نی الإنجيل ولكته 
وجد فی وبدانتا فی قاو نه العظيم « تات تام أبئ » ۱ 


۸۳ 


فهذا القانون بکلاته الثلاث ین فسية جیع قوانين 
الأخلاق وروحها . فيقول إنك أنت ستحب جارك 
کنفسك » لأن جارك هو أنت » وإها الوم يحماك تمتقد 
آن جارك غيرك . آونی آفاظ ماوت تا : 
« هی آشان شام »ی من یمرف نقته نی کل 
شیء وکل شیء ی قسه لا دضر نفسد . 

هذا هو وى ومشمول عل الأخلاق بأسره ۰ 
ومغزی مقام منعر ف نفسه كالب رمن لأنه حس آن نفسه 
كل شىء -كذلك لا حتاج إلى ثىء لآن عنده كل ماکان 
عکن آن یکون عنده » ولأنه محس نفسه کل" شیء 
لذلك هو لا يضر شيئًا ما. إذ ليس هناك أحد يضر قْسَّه 
بنفسه . فهو يسكن فى العالم وعاط بأشباح ذلك العام . 
ولكنه لا .يتخدع بها مثل الرجل المريض عرض العيون 
بری بسبب مرطه قرين» ولكنه يعرف أن ليس هناك 
قران بل قر واحد . كذلك « جَيوَن مكتأ» أى الناجى 


At 


برى كثرة الما ولارقدر أن تخاص 2 
لكنه يعرف أن هناك وجوداً واحداً» وهو البرجمن » 
آوالاعان» أو نفسه . لذلك هو حقق أعماله خالية من 
الأغراض . 

ومكذا هو يتتظر ثباته »> نتظر كاف نبا 
دوران تملته حين ينتهى إناوه . 3 لس له ممْسَارًا بعد 
الوت »له نم ٍل البو ن كالهر إلى لمعن ,وو 
ترك وراءه « اما » و « روم » أى تركه الشخمية 
ولكن لابترك وراءه اانه أى نفسّه . فهو ليس القطرة 
التى هبط فى البحر » بل هو البح ركله الذى تخلص من 
أغلال الليد ورجم من حالة الماد إلى حالته الأصلية . 

وعلیه فویدانتا نی صوره اقيقية مير المصطنمة 

سند قوی الخلاق الطاهرة »کا هو اوی عظی 
فى آلام المياة والوت . 


هذا ونتتم هذا البحث على قول قاله أحد كبار 
الفلاسفة الألمانيين فى « وددانتا » » قال : 

« ان امنود عتلكون فى « وندَاثنا» أساوب 
الإلاهيات والفلسفة النى لايش غليل ای غسب» 
بل بنی حاجات المقل النی بطمح ال المي اطقیق 
فى شكل تي » . 


كلم 


فلسفة « يوج » الهندية 
وج » معناه باللفة السنسكربنية الاتصال » 
والانفمام . وهو اسم يطلق فى الفلسفة المندية ودياتتها 
على مذهب خاص . وخلاصة ذاك الذهب وتمليمه »کا 
هو عند چیم الذاهب السوفية » الاصرار والتاً کید 
عل أن هناك إمكانا للاتصال المباشر بلله . وذلك برفم 
ستوی الا نسان عن مستواه الطبیعی . ومق ارتفع 
الإسان إلى ذلك المستوى نال عند أصاب هذا 
اللعب - النجاة النهاثية من جميع و ار التناسخ . وعليه 
شل الذهی آسالیت وقواعد ونظما وأصولا برفم 
رین علها مستوی التمرن . 
ا هذا المذهب على الاعتقاد فى أن نهم 
لانسان ماجز » لا يقدر على أن يدرك القيقة لدراکا 


۸ 


اما . ولذلك يشيّه أصعاءه العقل الإنساق عراة تتمكس 
فها القبقة . فوضوح المکس او تو قف فى 
الحقيقة على قسط جودة المراة وصفائها . 

كذلك القَدَرُ الذى نمرفه نحن من القيقة بتوقف 
على حالة عقلنا ووسَائلهِ أ كثر من آن یتوقف عل شی 
اخر . لن وضوح ذلك القدّر من الممرفة أو نمومّه 
أو كاله أو نقصّه يرجم فى الحقيقة إلى تلك الالة . 
فالالوان مشلا لا تظهر للاعی » ولا « سمع الأمم 
الوسیق » ا لا غهم ضيف المقل الحقائى الفلسفية . 
مع آن اطقيقة نی کل من تلك الًمثلة ھی هی » | تنقص 
من عدم ظهورها لاعمی » ولا من عدم عم الاصم لها 
ولا من قصور صعیف المقل عن ادرا کها . 

وعلیه فأساوت المرفة ادی ساب هنا الذهی 
لیس بخلتی کا هو | کتشانی » ولا تابی کا هو إلماى 


AR 


لذلك يكون الاكتشاف 1 أو الإلحام عندم ناقصبا إذا وجد 
الفساد فى الآلة أو عرض لحا التقص . 
إن الأغراض الذائية والعواطف الخاصة تحول دام 
ناف ورين الحقيقة اللهمة » ذإذا أثرت شخصية 
الموضوع عل طبيعة اللآلة أصبح المكس ناقصاً . كذلك 
جهل المشاهد لامشهود جمع داع) أوهامه 0 
ميول الشاهد السائدة تنسلط فى نلك الحالة عل حقيقة 
القنيود قضوزة ا 
یوم نقائص الالة على الحقيقة ° . 
وبناء عليه يحتاج الأمر إلى موقف معتدل عرد 
عن الشخصية لا كتشاف الحقيقة . فان ما برجم إلى 
الشخصية البحتة يمارض الموقف الكاشف الحقيقة 


(1) وهو خلاف ما تقرره الفلسفة البونانية . فان أرسطو كان یری 

أن النقتص النسى الحاصل ق الأعمال والأخلاق ليس منشؤها خط :استطاعة 

الرجال الذين كر سرها لما » يل مل بع مواضیعها . 

(POLLOCK: Introduction to 09 ofthe Science : زد اج‎ 
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بطبعه طابما غير معتدل . والمروج عن الاعتدال فيه 
هو فوت الناية ومرتم الضلال . فكيف يمكن إذن 
اتقاء هذا الضلال » وصيانة عقولنا من انيبة ؟ 

بقدم مذهب «وح» طرقا لك » ویرشد به إلى 
تصفیة المقل و نحسین الراق . والطریق هو الاجتناب 
عماهو عتص عکوّنات الشخصية» فيزف إلى الطالل 
ناهج کن له أن برتفع بالعمل عليها إلى عاو مستت 
الأسباب » تتعدم فيه شخصيته المكوّنة من عواطفه 
وهواه . وهو علو تقدر منه ذوات الواهب الخاصة على 
أن ترى رؤيام البميدة الغور رأى العين . ۰ 

إن شعوونا الطبيعى بولى ظهره للمالم الأبدى غير 
الرف . ویضیم فى العالم الادى الفاتى منبوذا بالمقل 
لأجل 1 ثار المواس . خيما نرتفع عن ذاتنا الاختبارية » 
لا نصل إلى سلبها بل إك قوتباء لآن الذات إلى أن 
تنسكون مقيدة يحوادتها الاختبارية» لا تشغل عزعتها 


4 


كلها » فإن حدود تلك الحوادث الحصورة الضيقة تحول 
دون ذلك . ومتی عت النات حدود الوجود الاختباری 
رو و مه امه خن ه غناء لفات آو تضتم 
الشخصية » وجذب هذا انا و اتضتم ال تقسه عا 
التحارب اة 

وذلك لأن حين تمحقق ق الذات شخصيتها فى الأدوار 
الاول » عرکز ممين ناثىء عن الحوادث الزمنية 
والكانية » لا يصبح عام التجربة بأسره خاصا بها . لذلك 
جب أن يغلس كاسكنا بدائرة ضيقة من التجارب ؛ قبل 
أن نجمع فى أتفسنا عاك النجرية بتامه النى مركزه 
ودائرنه الله والإنسان . وحينئذ نصل نحن إلى المالة التى 
لافرق فها بين الباطن والظاهر . فذهس «١‏ نوج “صر 
على أنه يحس أن يكبم المنظر الخارجى الباطل قبل أن 
سنح فرصة الميأة والظهور للأمثل الباطنى . وجب أن 
نكف عن أن نميش فى عام الظلال عيشة خدوعة 


۹۱ 


منائمة قبل آن نقدر عل آن نتال الیاة الادیة . . 
فلأجل أن نتمتع نحريقنا الحقيقية يحب علينا أن 
ننصّو عقلنا ونقرنه بالاصفاد » فانه هو النی بریطا 
بالأشياء الخارجية فيجملنا عبيداً لا . قال الشاعر العرى : 
والعقل نی عدة الوّساو 7 لطمع 
وزخارف الدئيا لمث وتخدع 
والره یکدح واصلا آطاعه 
وأمامه جل تون وفع 
فلن نباغ عيشة مقتنعة مرضية مادمتا ضحية للژشیاء 
الخارجية » والظروف الختلفة . فق کانها آوبانیشاد۳) : 
« م أن ماء الطر النازل على رأس المبل يسيل إلى 
چیم واحیه كذلك الذى برى الفرق بين الأوصاف 
ری وراءها فی جیع النواحی . ٍن الاء الصافی الصب 
(1) راجم تعليقنا على أو بانيشاد فى صةحة ١م‏ من هذا الكتاب . 


۹۲ 


فى الماء الصا بق كا هو . هكذا ياجوتم ! تکون 
دات الف الع ف م 

يشير به إلى أن العقل الإسانى النى لم يعرف 
نفسه يتيه هنا وهنا ك كا ماء الس على قة الجبل . ولكن 
مي عرف ذانه لصيانة عقله من التأثر من مميطه للادى 
أتحد بعالم الحياة الراق النى وراء الظاهر الادية الفائية . 
فإن العقل إذا أَلْقَ حبله على غاربه شتت وضاع فى أخاديد 
الرمال من يبداء العام المادى . فالواجب على الطالب أن 
ييكبله ويسوقه إلى الباطن لينال به كاز عفيا . 

ينشد مذهب « لوج » أنه يحى علينا أن تقهر 
نطقنا وتحوله إلى الاحساس» والاحساس ال الفکر » 
والفسكر إلى الشمور العام . حينئذ تقدر به على أن 
ندرك ه عمق الطمأئينة الموجودة فى السرمدى . إننا 
(۱) کانها آربانیشاد : باب ۲ » فقرة ۱۵ . 


۹۳ 


لاعكننا أن تبلغ الماو المنشود إلا ذا هدأت الصادر 
الجسة للعلمى وهى ا العقل والفهم . 
والطريق لارتياد ذلك المدوء والسكون هو تركيز 
آفکارنا وحواستا نی هدف واحد » وعو الأهداف 
الأخرى » وتوجيه التقس بذلك إلى ا مجاه جديد حر 
لابلين. للدواعى المختلفة العارضة لإخضاعها » فإنه ماییضیع 
من قوى الفسكر والفهم لدى الإنسان » وميد استمداد 
نفسهء هو توجهه إلى الأهداف الكثيرة » وتصادمها 
التج له الفرح والترح بأهداف آخري فی المتعاليشري . 


د 

كانت لذلك لفلسفة « وج » بين مذاهس الفلسفة 
اند مكاءة خطيرة . فذاهس الفاسفة الحندية الستة 
تباشر ججيئها مسائل الكائنات » وتبحث العلاقة بين 
روح الفرد والروح العليا (أى الله) » وتناقش طبع 
العبودية والحرءة » كا يؤكد كل منها وجهته الفلسفية 


غ5 


الخاصة به . ومع ذلك فالفكرة العامة فى جميعها هى أن 
إزالة الألم وباوغ السعادة لا يمكن تحقيقهما إلا واسطة 

إن البحث و الاستدلال السیق priori)‏ ه) عكنهما 
المساعدة فى الحصول على معرفة طبع الحقيقة » وليس فى 
إدراك الحقيقة النهائية نفسها . ولذلككانت فابة فلسفة 
e ١‏ » إعانة الكفاءات المتنو عة لعلم المقيقة الهائية . 

إن أقدم السكتب الدونة فى فلسفة « يرج »من 
الفلسفة الحندءة هو « يوي سُترًا » لؤلفه م تان جل » 
الذى عاش ف القرن الثالث الميلادى”؟ . وهو ینم 
ال آرمة آقسام : فالقسم الأول منه يباشر شرح 
الاستنراق الفكرى . وبين القسم الثای منه طریق 
(۱) فى تعيين زمن يتان جل بين العلماء واحققین اختلاف . وهنذا 
حسب تعيين فيلسوف المند الكبير الاكتور المررادها كرشئن وكيل رئيس 
اشمهورية اندية . ۱ 


۹ 





العالم پتان جلی موّ لف بوج سترا 


الوصول لیه . ویشرح القسم الثالث منه القوی انارقة 
التی عکن تحصیلها بواسطة مارسة « یج » ۱ وتکم 
القسم الرابع منه فى طبع النجاة أو الحرءة . 

فى هذا الكتاب يعان بتان جلى أن العضوية 
الإنسانية يتركب من الجسم اللادی » والقوى المتحركة 
والأصول النفسية» والذات . فالذات مستترة وراء المسد 


۹۹ 


الذى ,قبل الفسادء والمقل التململ التبرم » وهما یموقان 
منج « وج . 

ان اتصال الجسم القریب بالمقل نتج حا الالء 
والقنوط » والتقلب فى حالة الجسم 3 یکون من أوازم 
التشتت الفکری الشهیق والزفير . 

ان الصحة الجسمانية ليست غاية الحياة الإنسانية » 
وال كانت أحد شروطها الجوهرية . نحن لا مكن أن 
تبر الانسانية ما كينة جسدية آلسقت با الياة 
الروحانية من الخارج . بل جسد الانسان عند « وج » 
له لتعبير المياة الروحانية. 

هكذا يقبل « وح » المبداً المادى » بدلا عن نبذه » 
كزء السئلة الروحانية . ويتنوّع تمليم ٠‏ يج » إلى 
أنواع حسب طبائع الطلاب وأذواقهم . فنها : 

عمج 

ومترا وج 


ص 


ولا مج 
وربا وج 

اا وج :یم قبل كل ثىء بتنظيم الجسم » وذلك 

بالسيطرة على عضل الجسم واسطة المّارن وضه فی 

هتات خاصة ثابتة وهى كثيرة . 

لاب وج : يتقصد إدمابج العقل فى الموضوع المفكر فيه 

واسطة العمارين . 








رلبّا وج : بقصد الاتصال بالله » وهو أم الأنواع 2 

ومومنم الاهتام البالغ لبتان جلى فى مؤلفه « واج سترا». 
ف ( یج سرا ) يقدم مؤلفه بتان جلى للسيطرة 

(۱) وقد ترجم ملخصاً من هذا النوع ی مصر إلى العر بية منذ زمن و نشر . 


۹۸ 


على العوائق التى حول دون الوصول إلى الله مسلكا 
ذا طرق كانية » وهی : 

ا الامتناع . 

؟ - المراقبة . 

م - الميئة أو الوضع . 

ب تنظيم اللفس . 

6 سحي المواس عن الأشياء اارجية . 

- الانتباه الثابت . 

»- التأمل أو التشكير. 

ه - التركيز . 
النهيئة الأخلاقية : 

یصر الأول والثانى من الطرق المذكورة على 
تبيئة أخلاقية لمارسة « يريم ه . وذلك بالعمل على مبداً 
«أهنسا» أى عدم المنف”" ‏ والسدق » والأمانة » 
(۱) وهو مبدأ مارسه الزعم المندى الشهير غاندى فى حیاته وف زعامنه . 


۹۹ 


وضبط النفس عن الشهوات » وعدم قبول الهدايا . 
فا لقصو د به أن أن تنم عن الایذاء » وعن الکذب » 
وعن السرقة » وعن عدم ضبط النفس » وعن الطمع . 

ماهتا الا كو بال کف اف 
ججيع المخلوقات المية فى جيم الأحوال والأوقات . 
«فاهتتا » لیس عدم العنف بل عدم الكراهة . إن 
اختيار المودة » والعطف » والابتهاج » والرصانة نحو 
الاشیاء الفيدة واللضرة » والمسنة والسيئة ينتج الهدوء 
والصفاء فى الفكر . فيجب أن نكون نحن مجردن 
عن السد» وحانتین آلام الثیر » وفىحين نكره 
الإثم يجب أن نمطف على الأمين . 

لا استثناء فى هذه المبادىء » إنها حتمية فى طبعها . 
« فلا تقتل » أمر حتمى ۰ ولا مكن أن نمرض حتميته 
للخطر بالقول آنتا عکن آن نقتل آعداء بلادنا » آو 
افماربین من الیش ۰ آو الرندین عن الدین » آ و کفار 


۱۰۰ 


اليرامة . حتى دفاع النفس أي لا يسوّغ القتل . 

ان هذه البادیء مبادیء شاملة بقطم النظر عن 
الطبقات » والبلاد » والزمن ¢ والظروف 8 يجب 9 
يعمل عايها الجميع » وإن لم يكن اجيم جديرون بفيل الحياة 
الرفيعة من التفكير . 

آما الراقبة فهی تطهیرالباطن وانفارج » والافتناع» 
والحشونة » وعبادة الله 

إن العمل على هذين الطريقين ينتج رصانة » أو 
حرية عن الرغبة فى الآشياء الدئيوءة . 

والسبيل لتحقيق ذلك عند « یر » هو إنك كلا 
ارت تس متا من الممادىء الأخلاقة »> وجيب 
عليك آن تما کسه » وذلك نطرق لا : 

أولا : برد الفمل الدفاعى لامبداً . أى إذا حَضَّعت 
تفسك للإغراء ومالت ورغبت فى تقض البداً » فتم برد 


۱ 


الفعل ضد تلك الرغبة » وبذلك تقدر عل أن تصون 
نفسّك من اقتراف التقض . 

ثانيا : بالتعويض . آی تعوض ‏ وتفى رغبة تفسك 
وحاجتها عا ليس فيه تقض لأى مبدأ . 

نالا : بالتسابى : أى تتساى وب رتفم عن أرنف 
تلوث نفسك مخسیسة اقتراف النقض . 

بها تقدر على أن تسيطر على رغبات نفساك و 
على غرائزها . إن الفكر الإنساتى يسيل إلى کدا 
الوجهتين : وجهة المير » ووجهة الشر . فإذا قصد فى 
احاهه ار وال فوجهته حينتذ الخير . وأما إذا 
قصد فی اتحاهه دردور الوجود» ومال إلى عدم | مز 
الفوضی » فوجهته حینثذ الشر . 
تنظم الجسم : 

يقنصد الطريق الثالث والرابع من الطرق اذ كورة 
تنظيم الجسم » وبذلك يمترف « يوي » بأن لجسم 
الإنسان كرامة ذائية مثلا لاعقل أو الفكر. ٠‏ 


۱۰۲ 


فاحيئة الخاصة المستمرة تساعد تثبيت الفكر » 
فاننا لا عکننا آن شنت حتی انتباهتا فی ® حالة 
اللری والنوم . لك يحس أن نضع أنفسنا فى هيئة 
مرنحة قبل أن نفكر . 

إن الجسم عکن آن محمل أساسا إِمَا لمدم القدرة 
على ضبط النفس » أو للقوة الإلمية: لذلك يطلب « يوج » 
أن نمتاط فى غذائنا » فلا ناکل ولانشرب ما .شير 
أعصابناء وهفمنا إلى الجاسة والطبش . 

إن تحقيق الرغيات الحسيسة من الحيأة ينيد سرور 
الروح المقيق . وإذا كانت الحياة الفكرية والأهداف 
الأخلاقية غاية الحياة » فیص آن کون الاجات 
الجسمانية خاضعة لتلك الغاية . 

إن « برح » يطلب السيطرة على الجسم وليس 
قتله . فالامتناع عن الاتنماس فى الشهوات ليس فيه قتل 


۱۰۳ 


الجسم . فإن « يوْجَ » یملن آن کال سم یشمل ایمال » 
والرحم » والقوة » وشدة الصلاءة . 

أما تنظيم اتس قم به فلسفة « يواح » اعتتام 
خاضًا . إن صفاء الفكر يثال عندها ما واس‌طة زرع 
الفضائل » آو واسطة تنظيم الفس» فالسيطرة على النفس 
تمتبر عند « بُح » ذا أثر ثابت على الفكر . وهى تلعب 
دور" هام) بخاصة فى «مَاتها وج » الذى يقدّرها 
لكفاءتها الكبيرة فى إراز القوى اللفية تقد رآ عظما . 
جه اران 

أما السيطرة على المواس فينال ذلك بسحب 
المواس عن وظائفها الطبيعية الحارجية » وبه يمكن أن 
يصان المقل تماما من جيم التأثيرات الحارجية . فى 
نشيد وويدانا »: 


« كن ساکتا واعل « 


إن لتظام یطلب منا أرنف نطرد الدوافم الشاردة 
والأف کار اللجوجة؛ فواجب کل طالب الق آن ینش 
فى قلبه صومعة ينسص وينزوى فيها كل 
التأمل أو اتفك أو التفكير 

ول وم « و ج » لعقل الإنسان التحرك الماع الذى 
لسر 3 مرة » وتحال ألغاز السماءمرة أخرى 
إن ااوصول إك الحق لا يمكن إلا بسحب الششعور 
بالأعمال الخارجية » وبالتغير الداخلى » فا « الدهرانا » فى 
د واج » هو تثييت العقل فى مكان واحد ٠‏ إنه رصانة 
العقل . ولا تمكث الأفكار فى المياة العادية طويلاء 
إنها تأ وتذهس بسرعة ؛ فثبات المقل الكامل فى تلك 
الحالة إن حدث فلبرهة زهيدة . 

إن التفكير يلغ ذروته فى( سَامَادِهَى ) أى الت رکز 
وهو الطريق الأخير من الطرق الْمُانية » ينعدم فيه 
الشعوربالذانية »و١‏ بصبح الجسم والعقل فيه بإزاء ءالانرات 


۱۰۵ 


المارجيّة ميّتين » وبيق موضوع التفكيرء مهما كان » 
أعامهما لامعا . 

فى هذه المرحلة ,ينال الطالى القوى الخارقة » مثل 
الرؤية وراء الباب المقفل » أو الاختفاء عن أنظار الناس 
أو معرفة أفكار الناس . ولكن طالب النجاة أو الر ية 
بنحرف عن غارته أو خضع لإغراء تلك القوى . يحب 
عليه أن يقاوم إغراءها وبتقدم إلى الأمام . 
التركيز أو « سَامَادهى » 

«سامادهی» أوالتركيز اسم الحالة الت بحس أن عر 
بها الطالب قبل نيله ال مر ية أو النجاة . تلك حالة وجدانية 
تنقطع فيها صلته بالمال ال مارجى » هى غاية « بوج الذى 
بقصد رفع الروح من وجودها المقيد الوقتى التغير إلى 
حيأة كاملة ثابتة . 

فى هذه الخالة حدث الاحاد بين العا والمعلوم » 
يوصف فيها عا شىء بصفة عالهلأجل أ نه هو ذلك الثىء 


۱۰۹ 


ولاغير ٠‏ إن الفكر والشىء الممكر فيه فى نلك المالة 
واحد . 

ومن ينال فى نلك الخالة الحدوء الباطنى حوز تصيرة 
نافنة نی حقيقة الاشیاء . وفرق كان جل ين النصيرة 
الحاصلة بالعلم الد ى محصل بواسطة الاستنباط والدليل 
النصى » وبين البصيرة الحاصلة فى حالة ( مما دهى ) . لآن 
السجهيزة الأول موضوعها المقيقة النافية :.ولسن 
الفكر الجرد . 

أما فى البصيرةالثانية فيرى الإنسان واسطة الروح 
وعيونه الجسمانية مغمضة»ء ومتى نال تلك البصيرة » 
تسيطر أثرها على جيع ار الأشياء الأخرى » فلا ترد 
أفكار تلك الاشیاء مطلقا ٩۲‏ . 
(۱) تلك سالة سميت ق التصون الاسلصی , الکثف » . قال السید 
الشريف ابر جانى : هو الاطلاع على ما وراء الحجاب من المعانى الغيبية والأمور 
القيقية وجوداً وشهودا . ( راجع التعريفات الجرجاى طبع استانبول 
ص ۱۲۳ - ۱۳ ). 


۱۰۷ 


وحين نتال على البصيرة العالى الذى يحتضن الماضى 
والمال والمستقيل مع جميع أحوالها فى وحدة جاممة نبلغ 
الکال النهای . 

وإك أن يصل الطالى هذه المرحلة - سَامَادِهَى 
یکون نهجه سلیً , ولكن عند باوغه إياها يصبح 
إحاياً » إذ فها يتزوى الطالب فى نفسهء فلن ببق 
هناك فوضى التصادم بين العقل والنفس . إذ يعتقد 
د يرج » أن العقل مثل الرحى التى قطحن ما نضع فبها 
من القمح ٍل دقيق »ء ولكننا إذا لم نضع فيها شيئا 
تنطحن بنفسها. کذلك حیعا حرد المقل عن تقلبانه » 
بقف عمله ويتحول إلى حالة سلبية هاما » وتدخل حینتذ 
ف دو لا چیه اتسوا داتس اعارت ایا سا 
فامضة لا يدركها المقل تظهر نتيجة للتركيز العميق . 
لامكننا أن نصفها وصما مطابقالما . لذلك قال « ويأسّا» 
شارح « یو » : 


۱-۸ 


جلياً واضاً واسطة یوج » ومن مد لو برتاح به 


وباجتياز حالة « سَامَادِهى » ينال الطالل الرية . 
وما الحرية إلا إدراك الطبيمة القيقية لذاتنا التى كانت 
أخفتها الأدناس الكثيرة » ولم يكن مكنا لناأن نتخلص 
مها لا با المنظم . 

إن « رح » كد أن الفلسفة لا يمكن أن تنقذنا 
إننا ما حتاج إليه .ليست احتيالات المباحث الفنية بل 
السيطرة على الرغية . يحب علينا أن ثقهر شنب 
العواطف والحهوى فى داخلنا. أن الفيلسوف اللمقيق هو 
طبيس الروح الذى يساعدنا لنتقذ أ تفسنا من عبودية 
الرغبة . 


الحاعة: 

یقرر 9 توج » آن لیاننا چیم) مستودعات » 
ولا وجد پبالنا حتی مس للاستسقاء منها . 

صف لنا ( یر ) الطرق للباوغ إلىأعمق الستوی 
وه وليس نظامه إلا تطهير الجسم والعقل والنفس 
استعداداً لإحراز النظر العميق . 

لما كانت حياة الإنسان تتوقف على طبع عقله» كان 
فى إمكانه بالاستمرار تغيير طبعه بالسيطرة على عقله . 

إنتا بالإعان والتركيز الفكرى يمكن أن نتق 
حتى تقائصتا . 

ویملن « یوج » آن دود المادية لنظر الانسان 





ليست حدود الما . إن هناك عوالم أخرى غير 
ما یکشفه لا حواسنا» وکذاكه حواس آخری غير التى 
نشارك بها الميوانات الدنياء وقوى أخرى غير التى 
للطيحة المادية : 


١٠ 


إن كثيرا منا يذهب وعیونه مغمضة تصنها . 
زعتل ی ر کی وة مض ٤‏ فن الاو ان کرد 
أحد من تلك المالة وحوز دقائق قليلة من النظر والانقباه 
فان ان الق التاعسة مرة أخرى . 

يطلب «يُوْي» إدراك الإمكانات الروحية ف المزلة 
والسكوت وتحويل الوميض الحافض لدقائق النظ رالعابرة 
ال النور الثابت النى كن أن يِذ“ الحياة بأسرها إلى 
نهاتها . 

هذا آغر ما بدا لنا فى الوضوع » وتحمد الله أولا 
وآخرا وشن » وصل عل نيه وعلى آله وأصحابه 
ومن تبعهم باحسان » وندعو منه سبحانه وتمالی آن 
طهر نفوسنا » وبنوّر قأوبنا وبغمرنا بفيض من أوره » 
ویسبننا بقربه لده » وبرزقنا الصواب ف الأقوال » 
والصلاح فى الأمال ؛ وهو معيع عبيب الدعوات . 
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۳۱ 


۳۲ 


۳۸ 


۳۹ 


۳۳ 


<۷ 


1۸ 


0۸ 


۳ 


۱۱۱ 


۱۳ 


۱6 


۱۲ 


٠ 


Prineipa][ 
Emtnent 
أن الاثنائية‎ 
معول‎ 
معول‎ 
وفلسفة‎ 
Exotesic 


بقربه 


والفلسفة 


Exoteric 


۱۱۳ 


فهرس المطالب 


3 عطي 
الفلسفة الحندية فى ر أى مفكرى الشرق و الغرب 
فلسفة « كأن» فى المند وق الثرب .. 

العرب والمفهوم الكأى 

فلسقة و يدانتا المندية و الفلسفة الغربية الدينة 
فلسقة الإلميات 

فلسقة الكائنات 

فلسقة الحشر والنثر ... 

فلسفة «یوج » الطندية 

الميعة الأخلاقية 

سحب الحواس 

التأمل و التفكير 

التركيز أو و سامادهى » 

الرية ی 


الحامفة 


1١1 


1 a 
۳۱ مب‎ 
ا‎ 
oh ... 
1۳ a. 
1۹ 
Vf <... 


V4 ... 


فهرس الاعلجم 





حرف التاء فى جنب رقم الصفحة تدل على أن ذكره قى التعليقات 


را) 

آ مان ( روح ) : مسن وسو رما 

۱2۹2۹۱۱۰۹ 
آشوریون (قوم) : ۸ 
إين سيدا ( فیلسوف ) : 
آپو ا لسن الای (شاعر ) : ٩‏ 
آبر لائیوس (فیلسوف ) : ۸ 
آبو لینوس ( فیلسوف ) : ۱۰ 
آبو لیوس ( فیلسوف ) : ۱4 
أيو معشر الفلكى (عالم ) : ۳۹ 
آثینا (مدینة) : ٩‏ 
آرتا ‏ بلاهة) : ۳۳ 
آرستو کزینوس (ملف ) : ٩‏ 
آرسطلو (فیلسوف) : ۸۹۰۸ ت 
|سپینوزا ( فیلسوف ) : ١١‏ 
الأسفارالاريمة (کتاب): 24۰ مدت 
اسکندر القدوی ( مك ) : ۱۲۱۱6۸ 
الاسکندرية (مدینة) : ۱۰ 
آفلاطون ( فیلسوف ) : ۰ ۷ ۰*۰۱ 

۷۳ 
آذلوطینوس ( فیلسوف ) : ۱۱ 
اكتشاف اند ( کتاپ ) : ۲۰ 


f°‏ ت 6 ٩‏ تا 


ألمانيا ( بلاد) : ۱6 
إله آباد ( مدینة) : ۲۱ 
ايام بلیخوس ( مۇرخ ) : ۸ 
أندوجرمان (جتس ) ؛ ۸ه 
الإنجيل ( كتاب مقدس ) : 16م 
آنکساغورس (فیلسوف ) : ۱۵۰۱۲ 
آو بانیشاد (کتاب مقلص) : ۰۲۷۰۱۲ 

7۳۰۲۱۷۱۰۳۸۰۳۲۰۳۱ ۸ 

4 ت 
آهسا(مداً نلق ) : ٠٠١١۹4‏ 
إيران ( پلاد) : ۲۸۰۹ 
إيشور ( إله ) : 14۰۳ 
امینویل لاسکر ( فیلسوف ) : ۰۳ 
اين فيلد ( مؤرخ ) : ٠١‏ 
ايوسيليوس ( مؤرخ ) : 4 

(رب) 

بارمینیدس ( فیلسوف ) : ۷۱ 
بتان جل ( مولف ) : ٩16۹۰‏ 
محر السبین : ۲۸ 
برادل ( فیلسوف ) : 15 
برکل ( فیلسوف) : 4۰ ت 


[ پرماتما ( ای قه) : 4۰ 


برهین ( ای الل ) : ۱۱6۱۰۱۳۵ 
CF‏ ۲۲ ۰۱۷ ۱۹۰۱۸ ۰ 
۰ ۰۷ ۸۱۷۷ ۸۲ ۰ 
۰-۰۸4 
ببارك (سیامی ) : ۱۷ 
بطليموس (قیلسوف ) : ۰۷ 
پلوطینوس (فیلسوف ) : ۷۰ 
پندار ( فیلسوف ) : ۷۰ 
بورنیو (جزیرة) : ۲۸ 
بوذية ( دیانة) : ۳۸ 
بوثنسکی (عا) : ۲۲ 
پجاوت جیتا ( کتاب مقلس ) : ۸4 
هوا ( فیلسوف ) : 14 ٩۵‏ 
رت ) 
تاریخ المنطق الندی ( کتاب ) : ۲۲ 
تا کسیلا (مدینة) : ۱۰ 
تشتدوکیا آوبانیشاد ( کتاب مقاس ) : 
۲ ت 
التصوف الاسلای : ۱۰۷ ت 
رت ) 
العقافة البرهمية : ٠١‏ 


(ج) 
جاو! ( جزيرة) : ۲۸ 
جرودت (عا) : ۱۹ 
جنا کا ( مك ) : ۲۲ 
۱۱۹ 


جوئرس (عا) : ۸ 
جيتا ( کتاب مقدس ) : ۲۱ 
الينية (دیانة) : ۱۳ 


(ح) 
الحيشة (بلاد) : ه 
الضار: اطتدية : » 

(د) 


دائسن (فیلسوت ) : ۳۸ 
داروین (عا) : 44 

داس غبتا (عالم ) : ۱۸ 
دديير (مؤلف ) : ١١‏ 

دکا (مدینة) : ۲۰ 
دهرمتارا ( فیلسوف ): ۱۸ 
دهرما کبرقی ( فیلسوف ) : ۱۸ 


دیکارت ( فیاسوف ) : ۷ 
زر ) 
رادها کرشتن ( فیلسوت ) : 


مت 


۱ ت 4 


رامنو ج ( فیلسوف ) : ۰۲۰4۰۰۳۸ 
۰۷۰ 

دودلف آتو (حتق) : ۳ 

روما ( مدیثة) : ۱۱ 


پنوفرن ( فیلموف ) : ۱۲ 


(س ) 
مروج کارداس ( عام) : ۲۰ 
سری تواس آشاری (عام) : ۱۹ 
سقراط ( فیلسوف ) : ۱۲۹ 
- سقوطرة (جزیرة) : ۲٩‏ 
سلوين ليق ( عام ) : ۲۸ 
سسارا ( آی العناسخ ) : 
السند ( پر ) : ۷ 
سنکیام ( مذهب فلس ) : 5ه 
سویسرا (بلاد) : ۲۲ 
سوفوکلیس ( فیلسوف ) : ۷۰ 
السپروردی ( فیلسوف ) : 44 ت 
سیبیر یا ( بلاد) : ۲۸ 
سينيكية ( مدرسة فلسفية ) : ۱۳ 
(ش ) 
شریف الرجاقل (مولف) : ۰۷ات 
الغا( كتاب ) : ٤٠‏ ت 


ACY 


شنکرا ز ياسرف ) : ۰۲۸۲۰۰۱ 
COTE ۲ ۲ ۵ ۹‏ 
Yo CVE ۰۷۳ ۰۸ ۰۷ ۲‏ 
كلاء بالا 


شوبماور ( نيلوف ) : 
۵ ۰ ۷۷۰۷۲۰ 
شیکسپیر (شاعر ) : ۷۰ 
شیلنج ( فیلسوت ) : ۲۸ 


۰۱ ۰۰ 


ص) 
صدر الدین الثبرازی ( فیلوف ) : 


۰ ت ) ۰۲ ت 


رع 
عبادة رجل حر ( کتاب) : ۲۰ 
علم التنجيم اطندی : ۲4 
عم الطب اطندی : ۲4 
(غ) 
غاندی ( زعم ): ٩۹ت‏ 
( ف) 
الفارانى ( فيلسوف ) : 4٠‏ ت 
فاف هنجر ( فیلسوف ) : ۰۳۱ 4۲» 
CEA CEA LEVEY‏ مم زوع 
o\coocofcoY‏ 
فرأتيورج ( مدينة ) : ۲ 
فرفسا ( بلاد) : ۱ 
الفلسفة اليونانية : لا ؛ ۱ ۰ ۸4 ت 
فلسفة ادوائتا ( مذهب فلسى ) : ٣٣‏ 
فلیوزات (محقق) : :۲ 
فيثاغورس ( قبلسوف ) : ۰ ۰۱۳ 
ن ١‏ ۰ 
فيرو (فيلق) : 1١١1١‏ 
فيشته ( فیلموف 6: ۱5 


۱۷ 


(ق) 
القرآن ( كتاب مقدس ) : ه 
القزویی ( فیلسوف ) : 4٩‏ ت 
2 
كانها أو بانيشاد (کتاب مقدس) : ٩۲‏ 
۳ت 
کاتیاف ( زوجة) : ۳6 
کارما ( آی عل) :۸ ۷۸۰ 
کالدرون دی لاپارکا ( قاعر ) : ۷۰ 
کانط ( فیلسوف ) : 
۵ ۲ اا مزع CVA‏ 
۷۹ 
کرو تشه ( فیلسوف ) : ۱۹۰۱۸ 
کنادا ( فیلسوف ) : ۱۷ 
کوئنتوس (فیلسوت) : ۱۳ 
کولبروك (حتق) : ۱4 
کلیمنت الاسکندری (مزرخ ) : ۱۰ 
رل ) 
لائینهز ( فیلسوف ) : ۱۷ 
لوك ( قیلسوت ) : ۷۲ 
ع0 
مادهو ( قيلسوف ) : 
مارشال (عام) : 1ء لات 
مائيرو نيز ( عمقق ) ۰ ۱4 


۰ ۷ 5 


١:غء‏ ولا 


۱۱۸ 


مایا( ی و م ) : ۳ 
مایبری (زوجة ) : ۳۵۰۳۲ 
محمد ( النی ) : 0 
محمد ین عبر ( آنظر آبو معشر القلکی ) 
السعودی ( مورخ ) : ۲۷ 
مصر (بلاد) : ۱6 
هر والحقيقة ( كتاب) : ۱4 
مکرچی (عال) : ۳۹ 
مكشا ( أى النجاة ) : ۷۲ 
مل ( فيلسوف ) : 44 
المنطق الصورى ( كتاب) : ١١‏ 
التطق افندی : ۲۲ ۰ ۲۳ 
التطق الیوناف : ۲۲ 
موهجودرو (مکان ) : ٩‏ 
مارا (ع۲) : ۲۱ 
ميثيلا ( مدينة ) : ۳۲ 
ميرك البخارى ( فيلسوف ) : 4٩‏ ت 
میلامد (محقق) : ۱٩‏ 
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ترجناوديا ( ملعب فلسى) : ٩4۱‏ 
نومینوس ( فیلسوف ) : ۱4 
رو (سیامی ومولف ) : ۲۰ 
رايا ( مذهب فلسى) : وه 
نيتشه ژ فیلسوت) : ۱۷ 


(و) 
واشکالین (ملك) : £“ 
و دیاپوشن (محقق) : ۲۲ 
و لاپا ( فیلسون ) : ۷۰ 
ولف (عام) : ۹1( 
ولم جونس (عقق) : ۲۷۰۱6 
ولم جيمس ( فیلسوف ) : ۴ ت 
ولم هتتر (محقق) : ۰۱۵ ۲۷ 
ویاسا ( شارے ) : ۱۰۸ 
ویدانتا ( کداب مقدس ) : ۰۱ ۰۲ 
۹ ۵ ۶۵ ۲ ۶ ۷۱ ۰ 
۷۷ ۰ ۰>--" 
ویدانت سرا ( کتاب مقدس ) : ٩۰‏ 
ویدها ( بلاد) : ۳۲ 
ره ) 
هابز ( فیلسوف ) : ۰۰ 


هارایا (مکان) : ٩‏ 

هائتریش اشت (عال ) : ۱۷ 

اند (یلاد) : ۸۰۷ ۰۰۹ ۱۰ ۰ 
۱ ۶ ۰ ۰۶ ۰۱۰ ۲۱ 4 
۲۴ ۲۷۲ ۰۲۷ ۲۹ ۰ ۲۸ 4 
۸ ۰/۷۰ ۰۷۰ ۷۸ ۲ 4۸۰ 
و ٩‏ ت 


ا منود : 


۸ ۰۸ ۰ 6 


2 


یاجناوالکیا ( فیلسوف ) : 
۳ ۰۳4۰ 6۳۰ ۳۲۱ ۰ ۳۷ 44۳ 


۱ مم2 


4٩ ۰ ۷‏ 
ايقوي ( مۇرخ ) : ۲ 
يوج سارا ( کتاب) : ¢4 AA‏ 
اایونان [ بلاد) : ۷ ۱۱ ۰ ۱4 ۱۵ 
۷ ۷ ۷۸ 


ت 6 ۵۱ 6 ۵6 6 ۵۲ 


۱۱۹ 





